.. आज्षोचना के केवल शाखीय आधार आज नहीं टिक सकते क्योंकि 
परिस्थितियों में परिवर्तन के साथ साथ आज उन आधारों में भी परिवर्तन 
हो गये हैं ; भावना-विल्लासी हृदय के स्वच्छुन्द्‌ उन्मुक्त व्यापार भी आज्ञ 
नहीं चक्न सकेंगे क्योंकि आधुनिक युग का मलुष्य आज बुद्धि की कसौटी 
पर वस्तु का मूल्यांकन करता है। ऐतिहासिक भोतिकवाद का एक मह- 
स्वपूर्ण जीवनद्शन है जिससे सहायता लिये बिना आज कोई भी 
आरालोचक अपनी समीक्ता में समग्रता नहीं ज्ञा सकेगा। प्रस्तुत पुस्तक 
में इसीलिए आलोचना के विविध तत्तों की व्यास्या के साथ साथ यत्र 
तन्न उनके प्रयोग का भी अयास, दिखल्ाई पड़ेगा । 
7६.5 0. 
मेरे सुथोग्य अनुज प्रो० श्री नागरमल्न सहल एम० ए० के निरन्तर 
आग्रह से ही मैं इन छेखों को लिख पाया हूँ। उन्हीं के विशेष प्रयत्न 
से ये पुस्तकाकार में प्रकाशित हो रहे हैं। उनके सत्परामर्श और ज्ञांच 
का ज्ञाभ भी मैंने उठाया है। “लहर-समीक्षा' शीर्षक लेख तो उन्हीं को 
सहकारिता में लिखा गया है। इस पुस्तक के कुछ खेर 
साहित्य संदेश! में प्रकाशित हो छुहे हैं जिलके प्रारम्भ में तथा यत्र 
तत्र साहित्य संदेश के सम्पादक बाबू शुल्याबरायज्ञी की टिप्पणी इसलिए 
रख ली गई है कि उससे आलोच्य विषय पर अधिक प्रकाश पड़ता है । 
हिन्दी साहित्य के सुअसिद्ध तत्नस्पर्शी आल्लोचक श्री नंददुलारे वाजपेयी... 
ने इस पुस्तक की भूमिका लिखने की जो कृपा की है उसके लिए अनेक 

धन्यवाद देकर भी में उनसे उऋण नहीं हो सकता । 
बिड़ला कालेज, पिल्लानी ] 


ट्लक्ा खु त्तृ 
वसंत पंचमी स्ंं० २००४ जा कन्हेयालाल सह 


शैली का स्वरूप 


.. इच्चीनियर कम्पास लेकर जिस प्रकार किसी भवन की ऊँचाई 
आदि की नाप लिया करते हैं, उसी प्रकार कुछ कालेजीय आलो- 
चक राचनातन्त्र की कसोटी पर किसी साहित्यिक कृति की 
नापजोख किया करते हैं | कारखानों में जिस प्रकार आवश्यक 
ओज़ारों द्वारा चीजें गढ़ ली जाती हैं, वेसे ही रचना-तन्त्र की 
सहायता से क्या कोई लेखक खड़ा किया जा सकता है? यदि 
ऐसा होता तो नाटक़ के विधि-विधान को सममकर बहुत से _ 
लोग नाव्यकार हो जाते; काव्य के रचना-तन्त्र को हृदयंगम 
. कर महाकवि की उपाधि प्राप्त कर लेते । द 
हवा चलती है और बादलों के आकार में परिवर्तन हो 
जाता है--कभी हम देखते हैं सिंह, कभी हाथी और कभी ऊंट 
ही--कभी-कभी भांरतबर्ष का नकशा ही बन जाता है, इतना 
सुन्दर जिसे एक बहुत अच्छा चित्रकार भी शायद नहीं बना 
सकता | में नहीं समझता, कौनसे रचना-ननन्‍्त्र को लेकर आस- 
मान के विशद्‌ पटपर यह चित्रकारी होती रहती है। पाला गिरता 
है, पत्ते मुरका जाते हैं--पतमड का दृश्य उपस्थित हो जाता है 
. आ्रातःकाल अनायास ही सूर्य भगवान अपनी स्वर-रश्मियों की 
भलक संसार को दिखा जाते हैं। किसी लेखक की शेली में 
अआकषण तभी उत्पन्न होता है जब उसमें स्वाभाविकता हो। एक 
लेखक है जिसकी लेखन-शेली से हास्य का फव्वारा छूटता है, 
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एक कवि है जो तल्लवार की लेखनी से ऐसे गीत लिख जाता है 
जो युग-युग तक स्फूति देने वाले होते है;.एक रचयिता रति की 
विविध क्रीड़ाओं का मनोरम दृश्य उपस्थित करता है तो दूसरा 
करुण-रस की ऐसी मंदाकिनी श्रवाहित कर जाता है जिसमें 
हु ही ' कर हम पावन आँसू बद्राते ही रह जाते हैं। हे भगवान 
क्या कोई ऐसा नुस्खा है जिससे हास्यात्मक शेली में लिखना आ 
जाय क्या दस महीने को ऐसी कोई ट्रेनिंग है जिससे नाव्य- 
कारों के रूप में लोगों को शिक्षित कर लिया जाय ? क्‍या १०-११ 
. ऐसे बने-बनाये नियम हैं जिनका अनुसरण करंनें पर सरदार 
पूर्णाविह की शैली में लिखना संभव हो ? यदि यह संभव नहीं 
है, तो रचना-तन्त्र को अनावश्यक महत्व क्‍यों दिया जाय? 
लेखक पहले बनते है, रचना-तम्त्र बाद में आता है; कवि पहले 
हैँ, काव्य का कल्ा-पत्त बाद में है । पुष्प में यदि सुगन्धि है तो 
अनावयास ही प्रसरित होकर वह अपना परिचय दे देती है | क्‍ 
निश्चय ही बाह्य वेश-भूषा या साज-सज्जा का नाम शैली 
नहीं है। कवि या लेखक की कला सें उसंको सजीब शक्ति की 
ही स्वाभाविक अभिव्यक्ति देखी जाती है। इसलिए लेखक की 
अन्तरात्मा ही शे्नी का मूल उपादान है।.|. क्‍ 
. सड़क पर सरपट दोढ़ने के लिए घोड़े के खुरों को वैसा 
ही रूप श्रकृति से मिल्ला है; चीते के पंजे शिकार पर मपटने 
के लिए कितने उपयुक्त हैं। रीछ के पेर कितनी आसानी से 



















'औचित्य सिद्धान्त  - ७ हे 
किस के पंजों को आप सुन्दर कहेंगे, किसके पेरोंको आप अस्वा- 
भाविक कहेंगे ? एक शेक्सपियरके सामने बाग्देवी होथ जोड़े खड़ी 
रहती है, एक कालिदास ऐसी शकुन्तलाकी सृष्टि कर जाते है 
जिसकी छाप हमारे सनपर चिरअंकित हो जाती है--हमारे पड़ोस 
में रहनेवाली शकुन्तला नामघारी बालाकी सब रूप-रेखाएँ अस्पष्ट 
ही बनी रहती हैं किन्तु कालिदासकी करामातके सामने सिर 
मुकाना पड़ता है। ओर ये बड़े-बड़े कल्लाकार अनायास ही ऐसी 
अद्भुत सृष्टि कर जाते हैं। करीब दो दशकोंसे में शिक्षणु-कार्य में 
प्रवृत्त हूँ । में कहता हूँ, जो विधि-विधानपर व्याख्यान देकर 
' शेलीकार तेयार किया चाहते हैं, बे गलठीपर हैं | शैली तो लेखकका 
स्वभाव है ओर स्वभावका उद्धव-स्थल है जीवन। शेलीकार 
 जीवनकी आँखोंसे देखते हैं, पुस्तकों द्वारा नहीं ऋाँकते | 


क्‍ के 
ओवित्यसिद्धान्त 


_ जिस प्रकार रस, अलंकार, रीति, ध्वनि और बक्रोक्ति 
सिद्धान्तों के साथ क्रमशः भरत, सामह, वामन, आनन्दवद्धंन 
ओर कुन्तक .का नाम लिया जाता है उसी प्रेकार सामान्यतः . 
ओघचित्य-सिद्धान्त का विवेचन करते समय क्षेमेन्द्र का नाम हमारे 
सामने अनायास उपस्थित हो जाता है किन्तु इससे यह न सम- 
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भता चाहिये कि ओचित्य सिद्धान्त की उद्धावनां करने वाले 
क्षेमेन्द्र थे । उन्होंने ओऔचित्यविचार चर्चा? द्वारा इस सिद्धान्त को 
व्यवस्थित रूप दियां ओर विशेषतः इसीलिये साहित्य-शास्त्र में 
उनका महत्वपूर्ण स्थान है । 

ओपचित्य-सिद्धान्त के बीज भरत के नाव्य-शास्त्र में ही मिल 
जाते हैं। आदेशजोहि वेष॑स्तु न शोभां जनयिष्यति | मेखलो- 
रसि बन्धे च हास्यायेवोपजायते । नाव्य-शांस्त्र का यह प्रसिद्ध 
श्लोक है। प्रत्येक वस्तु यथास्थान ही शोमित होती है। मेखला 
को यदि हार के स्थान में घोरण कर लिया जाय अथवा मस्तक 
पर तिलक न करके यदि पैर सें तिलक किये जाँय तो किसे हँसी 
न आयेगी ? भरत के उक्त श्लोक के साथ ज्षेमेन्द्र के निम्नलिखित 
श्लोक को मिला कर पढ़िये तो कितनी आश्चयजनक समानता 
मिलेगी ! हे 

कण्ठे मेखलया नितम्बफलके तारेशण हारेश वा 

पाणों नूपुरबंधनेन चरणे केयूरपाशेन वां । 
शोर्येश प्रणते,रिपो करुणया नायान्ति के हास्यताम्‌ 

ओचित्येन बिना रुचि प्रंतनुते नॉलंकृतिनोंगुणा: ॥ 

'करठे मेखलया? 'नांयान्ति के हास्यताम्‌? आदि से स्पष्ट ज्ञात 
होता है कि क्षेमेन्द्र ठीक वही बात कह रहे हैं जो भरत मुनि ने 
शतान्दियों पहले कही थी। उन्होंने कुछ उदाहरण और जोड़ 
' दिये हैं तथा औचित्य का शब्द्तः योग करके उसके महत्व का 
स्पष्ट प्रतिपादन किया है । 

भामह ने भरी दोषों का विवेचन करते हुए बतलाया है कि 
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दोष भी कभी कभी दोष नहीं रह जाते प्रत्युत वे काव्य-सॉन्द्य 
की अभिवृद्धि करते हैं । आश्रय के सौन्दर्य से असाधु भी शोभा- 
धारी बन जाता है जेंसे कामिनी के सुन्दर नेत्रों में लगाया हुआ 
मलीमस अजञ्जन ।# रीति के विषय में भी ठीक यही बात कही . 
जा सकती है। श्रगार रस के लिए गोड़ी रीति चाहे अनुपयुक्त 
हो किन्तु रौद्र रस के लिये इसके ओचित्य को सभी ने स्वीकार 
करियां है। इसी प्रकार वेदर्भी रीति जो शद्भारर के उपयुक्त है 
रोद आदि रखों के लिये अनुचित कहो जायगी। इससे ज्ञात 
होता है कि दोष या गुणों को ओचित्य की अपेक्षा में ही देखना 
चाहिये | धर्मबिन्दु की टीका में ठीक ही कहा गया है- 
ओपचित्यमेकमेकत्र गुणानां राशिरेकत: 
विषायते गुणमाम:ओचित्यपरिवर्जित: | 

ओपचित्य से वर्जित होने पर गुण भी विषवत्‌ हो जाते हैं । 
भामह ने लोकविरुद्ध नामक दोष का भी उल्लेख किया है। वस्तुतः 
प्रकृति सम्बन्धी अनोचित्य का नाम ही ल्ोकविरुद्ध है। साधा- 
रणत: पुनरुक्ति की गणना दोषों में की जाती है किन्तु भय, दुःख 
- ईर्ष्या, आनन्द और आश्वयोदि भावों की अभिव्यक्ति के लिए 
पुनरुक्ति की उपादेयता को कोन अस्वीकृत कर सकेगा ? “प्रिये 
नास्ति पुनरुक्तम” यह श्रंवाद तो असखिद्ध ही है। दण्डी ने भी 
काव्यादर्श के चतुथ अध्याय में दोषों की.विवेचना करते समय 


# किंचिदाश्रय सोन्दर्याद्‌ धत्ते शोभामसाध्वपि 
कान्ताविलोचनन्यस्तं मलीमसमिवाश्लननम । 
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प्राय: इसी प्रकोर का अभिसत प्रंकट किया है। किन्तु इन आलं- 
कारिकों ने औचित्य का शब्दतः प्रयोग नहीं किया। सेद्धान्तिक 
विश्लेषण करते हुए ओचित्य शब्द का सब प्रथम प्रयोग रुद्रट 
ने किया है। यदि नाटक में किसी पागल का चित्रण करना हो 
तो उसके अर्थहीन प्रल्ञापों में मी ओचित्य कां समावेश समझा 
जायगा | औचित्य का सम्यक्‌ विवेचन आनंन्दवर््धन के ध्वन्या- 
लोक में मिलता है। आलनन्दवद्धात की निम्नलिखित कारिका 
ओचित्य के सम्बन्ध में बहुधा उद्धृत की जाती है-- 
अनौचित्याहते नान्‍्यदू रसभंगस्थ कारणम #' 
प्रसिद्धोचित्यबन्धस्तु - रसस्योपनिषतरा । 
ध्यान देने की. बांत यह है कि ओचित्य पर एक पुस्तक लिख 
देने पर भी क्षेमेद्र के किसी श्लोंक को इतनी ख्याति न मिल्ष सकी 
जितनी आनन्द्वद्ध न के उक्त श्लोक को मिली है। जान पड़ता है 
कि आनन्दवद्ध न के बाद ही ओचित्य शब्द का विशेष शयोग 
होने लगा ओर स्वयं ज्षेमेन्द्र को भी “ओचित्य विचार चर्चा” 
लिखने के लिये आनंदवद्धन से ही प्रेरणा मिली । काञ्य की 
आत्मा का विवेचन करते हुए आलोचक रस के स्थान में भी 
ओचित्य का प्रयोग करने लगे थे । अभिनवगुप्त ने ऐसे आलो- 
चकों को आड़े हाथों लेते हुए लिखा--उचित शब्द से रस 
विषयक ओचित्य की ही अतीति होती है। रस को छोड़ कर 
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आखिर फिर किस की अपेक्षा में ओचित्य का उद्घोष किया 
जाता है &' अभिनव ने ही रस, ध्वनि ओर ओचित्य के तारतम्य 
का. भल्ती भाँति स्पष्टीकरण किया । रस काव्य की आत्मा है 
किन्तु केवल श्वगार शब्द का प्रयोग कर देने मात्र से रस का 
आस्वादन नहीं किया जा सकता। रत तो विभावादि द्वारा 
अभिज्यक्त या ध्वनित होता है अथोत्‌ रसास्वादुन ध्वनि का 
व्यापार है और ओऔदचित्य के अभाव में रस का उपभोग नहीं 
किया जा सकत । महाकवि कालिदास ने भी जहाँ देवविषयक 
रति का वर्णन किया है वहाँ अनोचित्य के कारण रश्सें व्याघात 
उपस्थित हुआ है। वागदेवतावतार आचोय मम्मट ने भी 
ओधचित्य के महत्त्व को स्वीकार किया है। 


भोज, कुन्तकः तथा महिमभट्ट ने भी औचित्य का उल्लेख 
किया है किन्तु विस्तारभय से उन सबका विवेचन यहाँ सम्भव 
नहीं। हाँ, च्षेमेन्द्र के ओचित्य सिद्धान्त को समझना आवश्यक 
 है। क्षेमेन्द्र आचार्य अभिनवगुप्त का शिष्य था। अभिनवगुप्त ने 
आत्मा और जीवित का समानाथ क शब्दों की भाँति प्रयोग किया 
है किन्तु क्षेमेन्द्र ने रस को काव्य की आत्मा ओर ओऔचित्यको 
जीवित कह कर इन तीनों शब्दों के अथ-भेद को स्वीकार 
किया है-- 
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#डचितशब्देन रसविषयमीचित्यं भवतीति दर्शयन्‌ रसध्यने: जी वितत्व॑ 
सूचयति । तदभावे द्वि किमपेक्षयेदमीचित्यं नाम सर्वत्र उद्घोष्यत 
इति भाव: | 
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रसजीवित भूतस्य विचार कुरुतेअ्धुना । 
ओचित्यं रससिद्धस्य स्थिरं काव्यस्य जीवितम || 
ध्वन्यालीक के तीसरे अध्याय से क्षेमेन्द्र को ओऔचित्य 
विचार चचो! के प्रणयन में बहुत सहायता मिली है। क्षेमेन्द्र ने 
 ओचित्य का सम्बन्ध पद्‌, वाक्य, प्ंबन्धाथ, गुण, अलंकार, 
रस, क्रिया, कारक, लिंग, वचन, काल, देश आदि के साथ माना 
है ओर कहा है कि इस प्रकार के अन्य ओचित्यों की भी सम्भा- 
चनो कर लेनी चाहिए। 'सुबृत्त तिज्षक! में स्वयं क्षेमेन्द्र ने वत्तों 
के ओचित्य पर विस्तारपूवक विचार प्रकट किये हैं। निम्नलिखित 
कारिकाओं में क्षेमेन्द्र के औचित्य सिद्धान्त पर पर्याप्त प्रकाश 
पड़ता है--. 
काव्यस्थालमलंकारे: कि मिथ्यागणितेगुणैः। 
यस्य जीवितमोचित्यं विचिन्त्यापि न दृश्यते॥ 
अलंकारास्त्वलंकारा: गुणा एवं गुणास्सदा। 
ओचित्यं रससिद्धस्य स्थिरं काव्यस्य जीवितम ॥| 
उचितस्थानविन्थासादलंकृतिर लंकृति: । 
ओचित्यादच्युता नित्य॑ भवन्त्येव गुणां गुणा: ॥ 
उचित स्थान विन्यास से ही अलझ्कार का अलक्भारत्व है 
नहीं तो श्रलझ्भार की संज्ञा ही नहीं दी जा सकती। औचित्य 
समन्वित होने पर ही गुणों को गुणों के नाम से अभिहित किया 


जा सकता है, नहीं तो गुण भी दोष बन जाते हैं। औचित्य 
ओर द्वास्य रस के सम्बन्ध में सी एक शब्द कह देना असड्भत न 


होगा। अनोचित्य ही हास्य का मूल कारण है जैसे कि पहले कहा 
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गया है। इसलिए जहाँ हास्य रस की निष्पत्ति करनी हो वहाँ 


अनौचित्य ही ओचित्य को रूप धारण कर लेता है। “सुगन्धित 


काष्ठ का घूम भी सधुर होता है। सुन्दरियों की अविनय भी 


आनन्द का कारण बन जाती है। साधारशत: त्षज्ना स्रियों का 


आभूषण सममा जाता है किन्तु सुरत काल सें जिस तरह घृष्टता 
आजननन्‍्ददायिनी है उसी प्रकार हास्य में अनौचित्य ही औचित्य 
का रूप धारण कर आनन्द्ंद हो जाता है [? 


माघ । 
» ववनि ओर ओचित्य--ये तीन महत्वपूर्ण सिद्धान्त 


समालोचना के क्षेत्र में संस्कृत साहित्य की अमर देन हैं। 
आचित्य एक बहुत व्यापक सिद्धान्त है जिसकी परिधि में प्राय: 
सब कुछ आ जाता है। रस को भी ओऔचित्य का अवलम्बन 
करना पड़ता है; ध्वनि की सत्ता होते हुए भी औचित्य के अभाव 
में रससंग हुए बिना नहीं रह सकता। पण्डितराज जगन्नाथ के 

शब्दों में “जो बातें अनुचित हैं, उनका वर्णन रस के भंग का 


कारण है, अतः उसे तो सवथा नहीं आने देना चाहिए | जिस तरह _ 


शरबत आदि. किसी तरल वस्तु में करकर गिर जाने के कारण वह 
खटकने लगता है, इसी प्रकार रस के अनुभव में खटकने को रस 
न के के का ५5 
का भंग कहते हैं । और.अनुचित होने का अथ यह है कि जिन- 
जिन जाति, देश, काल, वर्ण, आश्रम, अवस्था, स्थिति और ज्यव 
हार आदि सांसारिक पदार्थों के विषय में जो-जो लोक और 
शास्त्र से सिद्ध एवं उचित द्रव्य, गुण अथवा क्रिया आदि हैं, 
उनसे भिन्न होना । जाति-विरुद्ध--जेसे बेल और गाय आदि के 


जडन 
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तेज ओर बल के काय पराक्रम आदि ओर सिंह आदि का सीधा- 
पन आदि | देश-विरुद्ध--जैसे स्वर्ग में बुढ़ापा, रोग आदि और 
प्रथ्वी में अमृत-पान आदि | काल-विरुद्ध--जेंसे ठण्ड के दिनों 
में जलविहार आदि और गरमसी के दिनों में अप्रि-सेवन आदि । 
वर्णु-विरुद्ध-जेंसे ब्राह्मण का शिकार खेलना, क्षत्रिय का दान 
लेना और शुद्र का वेद पढ्ना। आश्रम के विरुद्ध--जेसे ब्रह्म 
चारी और संन्यासी का ताम्बूल चबाना और स्त्री को स्वीकार 
करना । अवस्थों के विरुदध-जेसे बालक और बूढ़े का ख्रो-सेवन 
ओर युवा-पुरुष का वेराग्य । स्थिति के विरुद्ध--जेसे द्रिद्रोंका 
भाग्यवानों जेसा आचरण ओर भाग्यवानों का द्रिद्रों जेसा 
आचरण | जयदेव आदि कवियों ने गीव-गोविन्द आदि 
प्रन्थों में, सब सहृदयों के माने हुए इस संकेत को, ( देवविषयक 
रति का वर्णन अनुचित है ) मदोन्मत्त हाथियों की तरह तोड़ 
डोला है, उनका दृष्शान्त देकर आधुनिक कवियों को इस तरह 
के वणन मे करने चाहिए ।” 
इस संद्धान्तिक विवेचनां के उपरान्त विषय के स्पष्टीकरण 
के लिए हिन्दी साहित्य से ओचित्य तथा अनौचित्य सम्बन्धी 








कुछ उदाहरण देना अनुपयोगी न होगा। ह 
क्रियागत ओचित्य-- 
नंद ! ब्रज लीजे ठोंकि बजाय | 
देहु बिदा मिलि जाहिं मधुपुरी जहँ गोकुल्न के राय ॥ 
--सूर सागर | 


स्वगीय आचाय शुक्ल ठोंकि बजाय” के औचित्य पर मुस्ध 
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: थे। उन्हीं के शब्दों में ठोंकि बजाय” में कितनी व्यज्ञना है 
तुम अपना त्रज अच्छी तरह संभालो; तुम्हें इसका गहरा लोभ 
. है; में तो जाती-हूँ।” 'ठोंकि बजाय' में कुछ निर्वेद, कुछ तिरस्कार 
ओर कुछ अमष--इन तीनों की मिश्र व्यंजना--जिसे शबत्तता 
ही कहने से सन्‍्तोष नहीं होता--पाई जाती है ।” पाश्चात्य ससी 
क्षकों ने इसी प्रकार के शब्द को 7ए7080]९ ए07व का नाम 
. दिया है। 'ठोंक बजाय! के स्थान में इतना व्यंजके दूसरा शब्द 
नहीं रखा जा सकता। 
वृत्त का औचित्य-- द ह 
... हिमाद्वि तुज्ञ शज्ष से अबुद्ध शुद्ध भारती-- 
स्वयं प्रभा समुज्ज्वला स्वतन्त्रता पुकारती-- 
“अमत्य वीरपुत्र हो” दृढ़-प्रतिज्ष सोचलो, 
प्रशस्त पुण्य पंथ है--बढ़े चलो बढ़े चलो |? 

द इत्यादि 
चन्द्रगुप्त नाटक में अलका के इस समवेत गायन को पढ़ते 
ही शिव-ताण्डव-स्तव की निम्नलिखित पंक्तियाँ अनायास स्मरण 
हो आई -- 


जटाकटाहसंत्रमश्रमन्नित्िम्पनिरेरी 
विज्ञोल्वीचिवल्लरीविराजमानमूरद्धनि । 
« धगद्धगदड्धगज्ज्वलल्ललाटपट्टपावके 
किशोरचंद्रशेखरे रति: प्रतिक्षणं मस || 
अलका के समवेत गान तथा शिवताण्डव स्तोन्न दोनों में 
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के के 


समान छन्द (पंचचामर) & का प्रयोग किया गया है जिसके 
प्रत्येक चरण में हस्व दीघ, हस्व दीघ के क्रम से १६ वर्ण होते 
हैं | अभियान-गीत के लिए यह छन्द यहाँ कितना फिट बैठा है।. 
माच करने में भी एक कदम धीरे रख कर दूसरे कदम पर कुछ 
बल पड़ता है। द 
। अलंकार का ओऔचित्य 

उतर ज्ञा-- द 
सुन्दरता कह सुन्दर करई। 
छवि गृह दीप सिखा जन्नु बरई । ( तुलसी ) 

इस उद्मेत्षा के ओचित्य का व्याख्यान श्री लमगोड़ाजी कर 
चुके हैं, इसलिए यहाँ पिष्टपेषण अनावश्यक होगा । 

प्रसिद्ध लोकसेवी देवसुमन के निधन पर लिखी गई “विश- 
दजी” की निम्नलिखित पंक्तियों में विशोधालंकार का प्रयोग बड़ा 
ओचित्यपूर्ण हुआ है-- | 
विरोध-- 

“ओर सुमन देवों पर चढ़ते 

देव सुमन चढ़ गये घरा पर |” 
उपमा ओर श्लेष--- 
ऊधो ! सीपी सद्दश न कभी भाग फूटे किसी का | 


मोती ऐसा रतन अपना आह ! कोई न खोवे | 
( प्रियप्रवास ) 


है 


# लघुगु रुनिरन्तरं क्रमेण दीयते यदा | 
तदा नराचमुच्यते परेस्तु पंचचामरः ( वृत्तचन्द्रिका ) 
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जो घनीभूत पीड़ा थी मस्तक में 'स्मृति-सी? छाई । 
टुदिन में आँसू बन कर वह आज बरसने आई॥ |... 
कर द रे ( आँसू ) 
स्वभावोक्ति--- 
वह आता-- 
दो टूक कलेजे के करता--पछ्ताता पथ पर आंता 
पेट पीठ दोनों मित्न कर हैं एक-चल रहा लकुटिया टेक 
'मु ह फटी पुरानी भोली को फेलाता! /+ इत्यादि 
( बिम्ब अहण ) 
छ्छ भूमि का ओपचित्य--- 
हिमगिरि के उत्तड़ शिखर पर, बठ शिला की शीवल छाँद् । 
एक पुरुष भीगे नयनों से, देख रहा था प्रल्लय-प्रवाह । 


क्‍ ( कामायनी )- 
अलनुकृतिगत औचित्य-- 


अनुकरणात्सक शब्द-प्रयोग द्वारा 'साकेत” के निम्नलिखित 
छन्द में शब्द-ध्वनि से ही अथ को प्रतीति हो रही है-- 
सखि, निरख नदो की धारा, ढलमल ढलमल चंचल अंचल, 
मलमल मलमल तारा ! निमेल जल अन्त: स्तल्न भरके, 
उछल उछल कर, छल छुल करके, थत्न थल्ष तरके, कल कल घरके, 
बिखराता है पारा ! सखि निरख नदी की धारो। 
भावावेश का औचित्य 
क्षेमेन्द्र ने जितने ओचित्यों का उल्लेख किया है उनमें भावा- 
वेश के औचित्य का और समावेश किया जाना चाोहिए। 
उदाहरणाथ-- 


१४ .... आलोचना के पथ पर 


“है कदस्व ! तुम्हारे फूलों से अधिक प्रीति रखेनेवाली मेरी 
श्रिया को यदि जानते हो तो बताओ | हे बिल्व-बृत्ष ! यदि तुमने 
उस पीत-वस्र धारिणी को देखा हो तो बतांओ। है म्ग ! उस 
मगनयनी को तुम जानते हो ?” . (वाल्मीकि ) 

इसी प्रकार तुलसीके रास भी बन के पशु-पत्तियों से पूछते हैं- 

हे खग, भ्ग, हे मधुकरश्रेनी ! तुम देखो सीता मृगनेनी ? 

इस प्रकार कां संवेदना का हेत्वाभास (?०४६४९४८ 7२8]]8८9) 
क्या काव्य-दोषों में परिगणित कियां जा सकता है? हाँ यह 
अवश्य है कि यदि पशु-पत्ती प्रश्नों का उत्तर देने लगते तो अवश्य 
अस्वाभांविकता आ जाती । 

हिन्दी साहित्य में अनोचित्य के उदाहरण केशव से अनायास 
हू ढे जा सकते हैं | केशव उचित अनुचित का विचार नहीं करते 
थे । उनको इस बात की चिन्ता न थी कि कौनसा वर्णन अवसरो- 
चित है। बन जाते समय रास का अपनी साता कौशल्या को 
पातित्रत धर्म का उपदेश देना तो बहुत अस्वांभाविक हो गया है। 
देशगत विशेषताओं का निरीक्षण किये बिना ही 'तरु तालीस 
. तमाल ताल हिंताल मनोहर” आदि का वर्णन उन्होंने कर दिया 
है। इस प्रकार के पद्मों को हम देशगत अनोचित्य के उदाहरण 
स्वरूप रख सकते हैं। भरत की चित्रकूट-यात्रा के प्रसंग में सेनां 
की तेयारी ओर तड़क-सड़क का वर्णन भी अवसरोचित नहीं है। 
केशव ने बहुतकर अलक्कारों के लिए अलझार और छन्दों के लिए 
छनन्‍्दों की रचना की है। कहीं-कहीं तो अलझ्ञार प्रयोग में भी 
बहुत अनोचित्य हो गया है। 'बासर की सम्पति उलूक ज्यों न 


औचित्य सिद्धान्त... १५ 
चितवत' मैं राम की उलूक से तुलना कितनी अनुचित हुई है ! 
पद्‌ गत अनोचित्य-- 
| जब ऋषिराज विनय करि लीनों। 
सुनि सब के करुणां रस भीनों ॥ 
--रामचन्द्रिका । 
यहाँ करुणा की कोई बात नहीं, इसलिए करुण शब्द का 
प्रयोग अनुचित है । 
है विनती करिए जन जो जिय लेखों । 
दुख देख्यो ज्यों काल्हि त्यों आजहु देखो | 
: कल जेसे कष्ट किया वेसे आज भी कष्ट कीजिये इस अथे में 
दूसरी पंक्ति का प्रयोग हुआ. है किन्तु अमज्बलसूचक शब्दों के 
कारण यह वर्णुन समीचीन नहीं ! 
अंसदड़्गत अनीचित्य-- 
अरुणगात अति प्रात पद्मिनी प्राशनाथ भय। 
मानहुँ केशवदास कोकनद कोक प्रेममय ॥| 
परिपूरण सिन्दूर पूर केधों मंगलघट । 
किधों शक्र को छत्र मढ्यो सानिक मयूषपट ॥ 
इन पंक्तियों के बाद सूर्य के वन में निम्नलिखित पंक्ति में 
जो वीभत्स दृश्य केशव सामने लाते हैं वह प्रसंग को देखते हुए 
अनुचित हे-- क्‍ 
के श्रोणित कलित कपाल यह, किल कपालिका काल को । 
किन्तु केशव ने भी जहाँ उचित शब्द का प्रयोग किया है वहीं 
काव्य-सोन्द्य में वृद्धि हुई है-- 





१६ आलोचना के पथ पर 
शोक की आंगि लगी परिपूरण, आइ गये घनश्याम विहाने | 
--फैशव । 
आओवचित्य विचार चचा” के मंगलाचरण में त्षेमेन्द्र ने 
“अच्युताय नसस्तस्मै? कह कर अच्युत शब्द का अत्यन्त समी- 
चीन प्रयोग क्रिया है उसी प्रंकार घनश्याम शब्द का प्रयोग इस 
स्थल पर बहुत सुन्दर हुआ है। 
क्रियागत अनौचित्य--- शा ; 
सखि, नील नभस्सर में उतरा, यह हंस अदा तरता तरता | 
अब तारक सौक्तिक शेष नहीं, निकला जिनको चरता चरता ॥ 
अपने हिम-विन्दु बचे तब भी, चलतो उनको घरता धरता । 
गड़ जाये न कण्टक भूतल के, कर डाल रहा डरता डरता । 
>साकेत |. 
यहाँ श्लेष-लाघव से रूपक तो सिद्ध हो गया किन्तु बेचारे 
हँस की दुदृशां हो गई | “चरना' शब्द बलों आदि के लिए आता 
है । हंस मोती चरा नहीं करते, च्रुगा करते हैं। वैसे कुल मिला 
कर यह पद्म बड़ा सुन्दर बन पड़ा है | 
विश्व के जिन कवियों ने ख्याति प्राप्त की है उनकी रचनाओं 
में ओचित्य का अतिक्रमण बहुत कम मिलेगा। माघ, हु, भारवि 
आदि संस्कृत के जिन कवियों ने अन्लपात का ध्यान न रख कर 
केवल वर्णन के लिये वर्णन कर डाले हैं वहां रस की क्षति हुई है। 
किन्तु नेषध में जहां हंस का करुश-क्रन्दन है वह स्थल अत्यन्त 
मर्सस्पर्शों बन पड़ा है। श्गार और करुण रस में यमक और 
श्लेष का यदि आवश्यकता से अधिक प्रयोग किया जाय तो 





र ० मनोविज्ञ है 
अलंकार आर वज्ञान १७ 


उससे रस में व्याघात ही उपस्थित होताहै; इससे कवि की शक्ति 
मात्र का ही पता लगता है, रसिकता का नहीं | 

वस्तुत: देखा जाय तो यथास्थान ही सब वस्तुएं शोभित 
होती हैं | गंगा की गेल में मदार के गीत अच्छे नहीं लगते | देव- 
ताओं के चार, पांच ओर छः: मुख तक सुने गये हैं किन्तु किसी 
सनुष्य के दो मुख भी कभी देखने में आ जाये तो उससे सौन्दर्य 
में वृद्धि न होकर भयंकर कुरूपता ही दृष्टिगोचर होगी। देव- 
 ताओं की देवता जानें, कोई कलाऋर यदि मनुष्य का भी देवता- 
व॒त्‌ चित्रण करता है तो यह भी अस्वाभाविक जान पड़ेगा । इस 
पृथ्वी पर आकर तो स्वयं भगवान्‌ मी मनुष्य के रूप में ही प्रकट 
हुए | भगवान के विराट रूप ने तो अज्जु न को भयभीत ही कर 
दिया था। परमोचित्यकारी होने के कारण ही भगवान्‌ का एक 
नाम अच्युत भी है। निबन्ध को अनावश्यक विस्तार देना भी 
क्या ओचित्य की परिधि का अतिक्रमण न होगा ? 


अलंकार ओर मनोविज्ञान 
अलझ्ार और मनोविज्ञान का बड़ा रोचक और. मंहंस्वपूर्ण 


विषय है यद्यपि अब यह धारणा दूर होती जाती है कि अलझ्लार 
बा 0 कब. इन तु “ ३ ् ' 655 ७ 
कोई ऐसी वस्तु नहीं जो पीछे से नगीने की भाँति रचना में जड़े 


श्८ आलोचना के पथ पर 
जा सकें तथापि आजकल भी अलझ्डारों के समथकों में ऐसे 
लोग मिल जाते हैं जो अलझ्टारों को ऊपर की चीज सममते हैं । 
उनके लिए यह लेख नेत्रोन्मीज्न का काम करेगा। विद्वान लेखक 
ने यद्यपि अपनी अत्यधिक इंमानदारी के कारण यह माना है कि 
हमारे यहाँ अलक्कारों का मनोवेज्ञानिक निरूपण नहीं हुआ किन्तु 
विद्वान लेखक ने जो प्राचीन अलक्कार शास्त्रों के उद्धरण दिये. 
हैं. उनसे स्पष्ट हो जाता है कि हमारे आचार्यों की पहुँच मनो- 
वेज्ञांनिक थी । वे उद्धरण बहुत मूल्यवान हैं | लेखक ने मनोभाव 
ओर अलझूरों का सम्बन्ध बतलांते हुए कहा है कि अलक्ढारों 
के मूल में कवि के हृदय का उत्साह है। उसका साधारण बात 
से जी न भरना उसे आलक्कारिकता की ओर ले जाता है। 
पहकजी ने अपने विवेचन से तीन मनोवैज्ञानिक आधार स्तस्भों 
पर विशेष बल दिया है: (१) साम्य (२) विरोध (३) 
भावसाहचर्य | एक चौथा स्तम्भ मान लें तो पूर्णता आजाय । 
बह है बोद्धिक-श्द्धला अथवा उपस्तका आभास, इसमें सार, काव्य- 
लिज्ञ, प्रमाण आदि अलझ्लार आ सकते हैं। बसे ये भावसाहच्य 
के व्यापक अथे में आ सकते हैं किन्तु पूर्णता के लिए एक प्रथक्‌ 
स्तम्भ आवश्यक है। --बा० गुलाबराय 











अनकूर-विषंयक्र किसी पाठ्य-प्रन्थ को उठा कर देखने से 
यह भ्रम हो सकता है कि अलड्भार नितान्त कृत्रिम हैं, उनका प्रेयोग 
प्रयत्ष-सापेत्त है तथा बहुत से तो केवल कलाबाजो दिखाने के 
 साधन-मात्र हैं । इस श्रम के दो आधार हैं--( १ ) रीति-पन्थों 








अलंकार आर मनोविज्ञान डे 


में अलझ्छारों के मनोवैज्ञानिक विवेचन का अभाव ( २) अलझ्ा- 
रवादी कवियों द्वारा किया हुआ अलक्लारों का दुरुपयोग । 

प्रश्न यह है कि क्या अलझ्लारोंका कोइ मनोवेज्ञानिक आधार 
है ? क्या अलझ्कारों का सहज प्रयोग रसोत्कर्ष में सहायक नहीं 
होता ? 

इस तथ्य से सभी परिचित हैं कि भावाभिव्यक्ति के पहले 
हमारे मन में विचारों की प्रक्रियाएँ चलती रहती हैं, और अल- 
छूर भी विचारों को प्रकट करने की एक प्रणाली, एक पद्धति 
मात्र ही तो है--इसलिए अज्ञक्कारों का मनोविज्ञान से घनिष्ट 
सम्बन्ध है !! प्राचीन भारतवर्ष में आज-कल का-सा ज्ञान का 
विशेषीकरण न था | शायद इसीलिए कि वे लोग ज्ञान की भिन्न 
भिन्न शाखाओं के परस्पर सम्बन्ध को स्थापित रखने में अधिक 
विश्वांस रखते थे। उनके लिए ज्ञान एक अखण्ड वस्तु थी। बे 
उसे संश्लिष्ट रूप में ही देखना चाहते थे | यद्यपि आचीन वांडमय 


में सनोविज्ञान नाम का कोई विशेष शास्र न था तथापि योग, 


सन 


न्याय आदि दशशनों में तथा साहित्य-शाख्र में मनोविज्ञान सम्बन्धी 
प्रचुर सामग्री मिलती है। साहित्य में भावात्मक या रागात्मक 
तत्व की प्रधानता होने के कारण उस पर ग्रकाश डालने वाले 
काव्य की आत्मा स्वरूप रस के निरूपण में मनोवेगों से संबंध 
रखने वाली बहुत कुछ सामग्री उपल्ब्ध हो सकती है #? स्व॒तन्त्र 
विज्ञान के रूप में मनोविज्ञान का विवेचन न होने से ही सम्भ- 
वतः भारतीय साहित्य में अल्लक्वारों के मनोविज्ञान का अध्ययन 


,नन “की लनननीन काम कनी न नकननननानाएण 7777. 


* सिद्धान्त और अध्ययन ( बाबू गुलाबराय ) प्रू० १४-१५ 
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नहीं किया गया; अलक्षारों का वर्गोकरण भी किसी मनोवेज्ञानिक 
पद्धति पर नहीं हुआ | हाँ, रुद्रट ने अवश्य अपने ढज्ञ' पर पहले 
पहल अलक्,रों के वैज्ञानिक वर्गीकरण का प्रयास किया। उसके 
पूर्ववर्ती आचाय अलंकारों के बाह्य रूप को देख कर ही प्रकट 
या अप्रकट रूप से अलंकारों का द्विविध ( शब्दालंकार तथा 
अर्थालंकार ) अथवा त्रिविध वर्गीकरण ( शब्दालंकार, अथो- 
लंकार तथा उभयालंकार ) कर दिया करते थे। रुद्रट ने अर्था- 
लंकारों के चार वर्ग निर्धारित किये--( १) वास्तव अथात्‌ 
यथाथ चित्रण से सम्बन्ध रखने वाले (२) ओऔपम्य अथौत्‌ 
समानता पर आश्रित ( ३ ) अतिशय अर्थात्‌ चमत्कार-प्रधान 

ओर ( ४ ) श्लेष पर आश्रित । ै 





आगे चल कर विद्यानाथ ने अलंकारों के वेज्ञानिक वर्गीकरण 
का दूसरा प्रयास किया | एक वर्गीकरण के अनुसार उसने 
अथौलंकारों के चार विभाग स्थिर किये--( १ ) जिनमें वस्तु 
की प्रतीति हो (२) जिनमें उपमा की ध्वनि हो ( ३ ) जिनमें 
रसादि की ध्वनि हो ओर ( ४ ) जिनमें किसी भी प्रकार की 
ध्वनि न हो । दूसरे वर्गोकरण के अनुसार उसने अथौलंकारों के 

बर्ग निश्चित किये--(१) साधम्यसमूल (२) अध्यवसायमूल (३) 
बिरोधमूल (४) वाक्यन्यायमूल (४५) लोकव्यवहारमूल (६) 
तकन्यायमूल (७) श॑खलावेचित्यभूल (८) अपहृपमूल और 








रु्यक ने औपस्य, विरोध, श्रखला और न्याय (तकसंगत 
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हेतु) के आधार पर अर्थालंकारों का एक और वर्गीकरण 
प्रस्तुत किया। 
अलंकार और मनोविज्ञान-- 

शब्दालंकार, अर्थालंकार तथा उभ्रयालंकार--इस शअ्रकार के 
वर्गीकरण का तो निश्चय ही मनोविज्ञान से कोई संबन्ध नहीं है 
थह तो अलंकारों के बाह्य रूप से ही संबन्ध रखता हे 
किन्तु रुद्रट, विद्यानाथ ओर रुय्यक के द्वारा किये गये वर्गोकरण 
में ओपम्य, विरोध आदि कुछ मनोवेज्ञानिक आधार अवश्य 
मिल जाते हैं किन्तु ऐसे वर्गीकरणों को विशुद्ध मनोवेज्ञानिक 
वर्गीकरण नहीं कहा जा सकता किन्तु इनमें मनोवेज्ञानिक और 
बाह्य आधारों का घपतला कर दिया गया है ।# 


अलंकारों के मनोविज्ञान पर विचार कर लेना भी यहाँ 
असंगत न होगा । विचारों के विश्लेषण में तीन मानसिक 
अक्रियाओं का तो स्पष्टतः निर्देश किया जा सकता है। 

१--साहश्य एक बड़ी महत्वपूर्ण वस्तु है| साहश्य के 
आधार पर ही बच्चे का ज्ञान अग्रसर होता है । दो वस्तुओं 
की समानता को देख कर छोटे बच्च्चे का भी उस ओर ध्यान 
चला जाता है। वर्षाऋतु में छत पर से गिरते हुए नाले के पानी 
की देखकर उस दिन बच्चे ने कहा था-- 
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'दखिए पिताजी, नाला कूद रहा है ।' कूद रहा हे? के क्रियांगत 
लाक्षणिक प्रयोग में भी साम्य ही अपना काम कर रहा था । 

'किसी निष्ठुर कर्म करने वाले को यदि कोई हत्यारा कहें दंता 
है तो वह सच्ची कल्पना का उपयोग करता है, क्‍योंकि विरक्ति 
बा घृणा के अतिरेक से श्रेरित होकर ही उसकी अंत त्ति हत्यारे द 
का रूप सामने करती है ।““भारी मूल को लोग जो ग़दहा 

कहते हैं बहू इसलिए कि 'मूर्ख' कहने से उनका जी नहीं भरता-- 
उनके हृदय में उपहास अथवा तिरस्कार का जो भाव रहता है 

उसकी व्यंजना नहीं होती / आचाय शुक्त के इस कथन से 
स्पष्ट है कि इस प्रकार के रूपकगत प्रयोगों के द्वारा हम अपने सन _ 
के गुबार निकाला करते हैं। “चाँद का डुकड़ा', 'चौद-सा मुखड़ाः 
आदि जो रूपक अथवा उपमा से संबन्ध रखने वाले प्रयोग 
प्रचलित हैं, बे भी वक्ताओं की मांवनाओं के ही परिचायक हैं. । 
सुन्दर रूप के वर्णन में अनेक उपसाएँ जो कवि के सामने 
हमहमिकापूर्वक आने लगती हैं, वे केबल तियमनिवाह के लिए 





नली है 


नहीं, उनसे अपूर्व सौन्दर्य-दशोन के कारण कवि के मानसिक 
आहाद की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणा्थ-- द 
नील परिधान बीच सुकुमार, खुल रहा मदुल्न अधखुला अंग; 
खिला हो ज्यों विज्लो का फूल, मेघ- बन बीच गुलाबी रंग । क्‍ 
आह! वह मुख ! पश्चिस के व्योमबीच जब घिरते हों घनश्याम; न्‍ 
रुण रवि मंडल उनको भेद, दिखाई देता हो छवि धाम । 


या कि, नव इंद्र नील लघु ऋगः फोड़ कर धधक रही हो कांत; 
एक लघु ज्वालामुखी अचेत, साधवी रजनी में अश्रान्त। . 
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घिर रहे थे घु घराले बाल, अंस अवलंबित मुख के पास; 
नील घन-शावक से सुकुमार, सुधा मरने को विधु के पास । 
( कामायनी ) 


कर 


कामायनी के सोन्दर्य का यह वर्णन यहीं पूरा नहीं हो जाता 
किन्तु कहाँ तक कोई उद्घूत करे ! सॉन्द्य-बर्शंन में उपसाओं 
की वह भड़ी क्‍्यों-? यह एक मनोवेज्ञानिक प्रश्न उठाया ज़ा 
सकता है जिसका स्पष्ट उत्तर यह है क्रि ऐसा किये बिना कवि 
का जी नहीं भरता; उसका सन सॉन्दर्य के इस अग्रतिम रूप 
के साथ जेसे रमण करना चाहता हो | मनोविश्लेषणात्सक पद्धति 
वाला आलोचक चाहे तो यह कहले कि इस प्रक्रार की उपसाओं 
की भड़ी द्वारा कवि अपनी अतृप्त वासनाओं की पूर्ति कर 
रहा है ! 

कुछ प्रमुख साइश्य-मूलक अल॒ंकारों पर मनोवेज्ञानिक दृष्टि- 
कोश से विचार करें। १--सन्देह में शब्दत: साहश्य का कथन 
नहीं होता, यद्यपि सन्देह होता है साहृश्य के ही कारण, 
२--उपसा में सांदृश्य की दृष्टि से हम आगे बढ़ते हैं ओर समान 
आदि शब्दों द्वारा, साम्य-स्थापन करते हैं, ३--उस्प्रेक्षा में 
साद॒श्य की सात्रा ओर भी बढ़ जाती है ओर हम उपमेय और 
उपसान के एक होने की संभावना करने लग जाते हैं, £--रूपक 
में उपमेय ओर उपसोन दोनों को एक कहने लगते हैं, ५--अप- 
ह.ति में सादश्य इतना बढ़ जाता है कि हम उपमेय का निषेध 
करने लगतेहें --उदाहरणार्थ “माननीय टंडनजी ने प्रदर्शिनी 
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का उद्घाटन नहीं किया है, हमारे हृदयों का उद्घाटन किया 
है |” ६--रूपकातिशयोक्ति में साहश्य इलना बढ़ जाता है कि 
उसमें उपभेय का निगीरण कर केवल डपमान का कथन किया 
जाता है। जेसे किसी नायिका को आते हुए देखकर कहा जाय 
“चन्द्रमा आ रहा है।”? ७--श्रांतिमान्‌ में साहश्य इतना बढ़ 
जाता है कि सचमुच श्रम हो जाता है; ऊपर के अन्य छः 
अलंकारों में उपमेय और उपमान के भेद पर श्रयोक्ता की दृष्टि 
बनी रहती है | 

उक्त अलंकारों में 'सन्देह”ः यदि नीचे की सीढ़ी पर स्थित 
है तो साहश्य की दृष्टि से आंतिमान” ऊंची से ऊंची सीढ़ी 
पर है | साहश्य का यह विविध वर्णन कृत्रिम नहीं, स्वाभाविक 
है । हमारी मानसिक प्रक्रियाएं भावाभिव्यक्ति के न जाने कितने 
टेढ़े सीधे ढंग निकाल लेती हैं । 

२--विरोध की मानसिक पद्धति विरोधमूलक अलंकारों में 
काम करती हुईं दिखलाई पड़ती है। इन अलंकारों में आपातत: 
विरोध दिखलाई पड़ता है किन्तु वस्तुतः विरोध नहीं होता। 
कुछ उदाहरण लोजिये:-- 





विरोधामास 
(१) शीतल ज्वाला जलती है इंधन होता दृग-जल का। 
( असाद ) 
.._ (२) धन्य दूरता ही प्रिय की जी ओर निकट ले आवबे [| 
ह ......... ( मेथिलीशरण गुप्त) 
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. विषम 
खडग लता अति श्याम तें उपजी कीरति सेत । 
विशेषोक्कि द ; 
नीर भरे नित प्रति रहें तऊ न प्यास बुकाय । 
असंगति 
हृग उरमत टूटत कुठुम, जुरत चतुर चित ग्रीति। 
विरोधसूलक अलंकार अवश्य ऐसे है जिनमें चमत्कारप्रदर्शन 
के लिए अच्छा अवसर कवि को मिल जाता है | कवि-विशेष 
के अलंकार-प्रयोग को देख कर भी उसके मन की वृत्तियों का 
: अध्ययन कुछ आलोचक किया करते हैं । 
एक दृष्टि से देखा जाय तो समानता के सिद्धान्त से ही 
असमानता अथवा विरोध के सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है। 


कणाद ने निःश्रेयस के लिए साधम्य वेघम्य परीक्षा को साधन 
रूप माना है । # 


मन लनननाननााात नि कना तागन पगिगिरितित किक लक 


* विरोधमूलक अलंकारों के तीन मनोवज्ञानिक आंधार 
प्रतीत होते हैं--बेचित्र्य द्वारा ध्यान का आकर्षित होना। विरोध 
ओर वेषम्य सन की उद् को भी दूर कर देता है । दूसरी बात 
यह है कि विरोध में तुलना के कारण साधारण और असाधा- 
रण का अन्तर स्पष्ट हो जाने से वण्य विषय का महत्व बढ़ 
जाता है और प्रभाव भी अधिक पड़ता है | तीसरो बात यह 
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ले 
दी) 


३--भाव-साहचरय मनोविज्ञान का ही विषय है। हम पहले 
एक वस्तु देख चुके हैं; उसी से मिलती-जुलती दूसरी वस्तु जब 
हम देखते हैं तो पहली वस्तु का स्मरण हो आता है । अश्नस्तुत- 
प्रशंसा, सूच्म, स्मरण, ससासोक्ति इन अलंकारों में भाव साह- 
चय का सिद्धान्त ही क्राम करता हुआ देखा जाता है । 


द कहने का तात्पयं यह हें कि अलंकारों का मनोवेज्ञानिक 
आधार हें और इस दृष्टि से उनका विवेचन भी किया जा सकता 
हैं । यह देख कर सचमुच आश्रय होता है कि रसगंगाधर के 
प्रणेता तत्वान्वेषी पंडितराज जगन्नाथ तक ने अलंकारों की 
मनोवेज्ञानिकता पर विचार नहीं किया । हिन्दी-साहित्य में भी 
अलंकारों के सनोवेज्ञानिक विवेचन की आवश्यकता है। आज- 
कल अलंकारों की अवहेलना करने की प्रथा सी चल पड़ी हैं । 
यह हम मानते हैं कि कुछ कवि अवश्य ऐसे हुए जिन्होंने अलं- 
कारों के लिए अलंकारों का अयोग किया--वे इस बात को भूल 
गये कि अलंकार सांध्य नहीं, साधन मात्र हें किन्तु इसमें भी 
_ कोई संदेह नहीं कि अलंकारों का समुचित प्रयोग रसोत्कर्ष से 
सहायता पहुँचाता हे । 
है कि इन अलंकारों का विरोध उद्देगजनक नहीं होता है | यह 
विरोध ऐसा होता हैं जो व्याख्या से बाहर नहीं होता । विरोध 
के शमन के साथ एक विशेष प्रसन्नता आ जाती है। क्‍ 





(० गुलाबराय 
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भाव ओर अलंकार 
अलंकार शब्द का अथ है आभूषण, और आभूषण शरीर की 
शोभा बढाने के लिए होते हैं किन्तु शरीर का सप्राण हीना आवश्यक 
है, नहीं तो “ सृताया सगशावाक्ष्या कि फल हार संपदे: ? ? 
#मृगशावक-नयनी के भी शव को हार सुशोभित नहीं कर सकता। 
इसी प्रकार काव्य में जिन अलंकारों का प्रयोग किया जाता है, 
वे रस या भाव को सुशोमित करते हैं किन्तु यदि काव्य 
रस-हीन हो तो अलंकार भी व्यथ हो जाय॑ंगे। हम अपने प्रति 
दिन के जीवन में भी देखा करते हैं कि कभी कोई मनुष्य आमूषरों 
की घारण करता है, कभी उनको उतार फ्रेंकता है। आभूषणों 
को घाोरण करने ओर उतार फ्रेंकने के इस व्यापार द्वारा उस 
भनुष्य की सनोदशा की ही अभिव्यक्ति होती है । उमिला को 
. निम्न लिखित उक्ति से इस तथ्य पर अच्छा प्रकाश पड़ता दहैः--- 
चन्द्रकानतमणियाँ हट), पत्थर मुझे न सार । 
चन्द्रकांत आयें प्रथम, जो सबके खन्नगर ॥ 
(साकेत) 


_ #तथा हि अचेतनं शवशरीरं कुण्डल्लाद्य पेतमपि न भाति 
अलंकायस्यामावात ।”  >-लोचन 
अथौोत्‌ अचे तन शवशरीर कुण्डलादि से युक्त होने पर भी . 
शोभित नहीं होता क्‍योंकि वहाँ अलंकाय का अभाव है। शव 
अलंकाय नहीं हो सकता--अलंकाय तो है मनुष्य की वह काया 
जिसमें प्राणों का स्पंदन हो रहा है। 


आलोचना के पथ पर 


लि 
| 


सखी उमिला को चंद्रकांतसमणियों के आभूषण पहनाना 
चाहती है जिससे विरह-ताप की ज्वाला मंद पड़ जाथ। ओर 
उसे शीतलता का अलनुभव हो सके । इस पर उर्मिला कहती है 
कि दूर हटा इन चन्द्रकांतमशियों को; तुम्हारा यह व्यापार मुझे 
पत्थर मारने के समान जान पड़ता दै। चन्द्र के समान कमनीय 
मेरे प्रिय जो सब के ऋ गार हैं वे तो पहले आलें ! बिना चन्द्र- 
कान्त कैसी चन्द्रकांत मणियाँ ? अलंकार तो हैं लेकिन अलंकारोंके 
लिये उपयुक्त मनोदशा भी तो होनी चाहिये । ध्वन्याज्ञोककार 
ने इस सम्बन्ध में कहा है:--- 


क्षः 


रखभावादितात्यय माश्रित्य विनिवेशनम्‌ । 
दे के है & 
अलंकृतीनां सवासामलंकारलसाधनम्‌ ॥ 
व्वन्यालोक. !, ६, 


रसभावादितातंय का आश्रय लेकर ही अलंकारों का संनि- 
_ बेश किया जाना चाहिए; तभी वे अपने अस्तित्व की साथकता 
. सिद्ध कर सकते हैं , अन्यथा नहीं । 

अकारण अलंकारों को घारण कर लेना और उतार फैंकना-- 
इस श्रकार की मनोवृत्ति बालकों में देखी जाती है | कुछ कवि भी 
एक प्रकार के “बुड्ढे बच्चे” हुआ करते हैं जो अपने काव्यों में इस 
तरह की मनोवृत्ति का परिचय देकर अलंकारों के सांथ खिलवाड़ 
किया करते हैं किन्तु समज्ञ सहृदयों का इस प्रकार के खिलवाड़ 
से परितोष नहीं होता । वे 'छुछ और” चाहते हैं--उनकी दृष्टि 
में अलंकार स्वाभाविक हो, सहज हो--उससे रस ध्वनित होता 
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हो। ऐसा मालूम हो जेसे अलंकार स्वतः उद्भूत होगया 
ओर जब उसकी तरफ हमारा ध्यान जाय तो हम आश्चय- 
चकित होकर मग्ध हो उठें । 


भावावेग और अलंकार में जो परध्यर संबंध है उसकी ओर 
हृष्टिपात करना भी आवश्यक है| हृदय में जब भावों के हिल्लोल 
उठने लगते हैं तब प्रतिभाशाली कवि के सामने अनेक प्रकार के 
अलंकार मानों में पहले” 'में पहले” कहते हुए अनायास ही उप- 
स्थित होने लगते हैं । १ ऐसे अवसर पर कभी तो कवि विस्मय 
विहल्न हो उठता है; कभी प्रश्न करने लगता दै। कभी संबोधतन- 
पद्धति का प्रयोग करता है तो कभी अत्युक्ति से काम लेता है। 
कभी उपसाओं को भझड़ी लगा देता है तो कभी रूपकादि इतर 
अलंकारों का श्रयोग करता है | वास्तव में कवि वस्तुगत तथ्य 
का उतना चित्रण नहीं करता जितना वह अपने मनोवेगों की 
स्थिति का चित्रण करता है ।२ कभी कभी तो मनोवेगों के 


१ अलंकारान्तराशणि हि निरूप्यमाणदुघंटान्यपि रससमाहित- 
'चेतसः प्रतिभानवतः कवे: अहंपूर्विकया परापतन्ति | यथा काद- 
हक ए्‌ कर 
म्बर्यां कादम्बरी दशनवसरे |--ध्वन्यालोक | 
2. 7४७8 श076 8700078 ताज प०07 6 घशातए, 4068 77078 8 88607 
वब50ऊ5पवेंड 80788, 850 )5श0560070,7फरॉ9770 54079,ठ57940020प05, 
०[70870970७, (४ए७97/20]6 (प्‌ ७8, ०७7(8700 9ए9०७7४४०१७/) 877738, 
27689 0907.. ४8७४ एच्च8 8छठा्य 08658 5700 ]590505058 ३8 प8७८ं ६० 
७7507838 रण (8७ एछ७वॉ+ए 6 फिंशवड फ्रैपा [प्रि& शॉवाछ 04 0088 


&770770 758 . 


--डा० राघवन के एक लेख से उद्धृत 
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प्रवाह में व्याकरण के नियम भी बह जाते हैं । निम्न लिखित डदा- 
हरणों द्वारा विषय का स्पष्टीकरण हो सकेगा:-- 
विस्मय-विद्चलता-- । 
. बाँधे, ब्रननिधि ? नीरनिधि ? 
जलधि ? सिंधु ? बारीस ? 
सत्य, तोयनिधि ? कंपती ? 
उद्धि ? पयोधि ? नदीस ? 
 ( तुलसी ) 


राम का सेतु बांधना सुन कर रावण को ऐसा लगा जेसे 
बिलकुल अनहोनी बात हो गई हो । इस पर वह चकपकाकर 
उठता है--बाँधे....नदीश ?? अर्थ की एनरुक्ति चाहे दूषण समझी 
जाती हो किन्तु यहाँ तो वह भूषण होगई दे। इस पद्म कौ सनो- 
वैज्ञानिक व्याख्यां के लिए आचाय शुक्ल का 'तुलसीदास' 
देखिए । 
प्रैश्त द्वारा भाव व्यंजना 
(१) हे खग स्रग हे मधुकर श्र नी | 
तुम देखी सीता मृगनयनी ? (तुलसी) 
(२) कहो, लुवाँ कित जावस्यो पावस घर पड़ियाँद । 
हियो नवोढा नार रे, बालम विछड़ियाँह ॥ 
अथोत्‌ हे लुओं, जब पृथ्वी पर वर्षो ऋतु आ जायगी तो 
तुम कहाँ जाओगी (तुम्हें कहाँ शरण मिलेगी ) ? लुएँ उत्तर 


ढ१ 





हमारा नाश नहीं कर सकती ) & उक्त दोहे में प्रयुक्त प्रश्नोत्तर 

अलंकार भाव-उ्यंजना में सहायक होने से बहुत ही मार्मिक हो 
उठा है वस्तुगत तथ्य की दृष्टि से तो न कभी लुओं से प्रश्न 
किया जाता है ओर न कभी किसी ने लुओं को प्रश्नों का उत्तर 
देते ही देखा है! किन्तु मसस्पर्शी भावव्यंजना के सामने इस 
वस्तुगत तथ्य की ओर हमारा ध्यान जात ही नहीं। भावावेश 
में कवि भी वस्तुगत तथ्य को मूल जाता है-- 


“इन्द्रवधू आने लगी क्‍यों निन्न स्वर्ग विदाय ? 
नन्‍्हीं दूवा का हृदय निकल पढ़ा है हाय ! 
वीरबहूटी का ही एक नाम इन्द्रवधू भी है। इन्द्रबधू शब्द 
के आधार पर कवि उर्मिला के मुख से कहलवाता है कि 
इन्द्रवधू अपना स्वग छोड़ कर भला इस प्रथ्वी पर ( जो कंटका- 
कीणो है ) क्‍यों आने लगी ? यह इन्द्रबधू नहीं, नन्‍्हीं दूबा का 
,. हृदय ही निकल पड़ा है। तथ्य की दृष्टि से देखा जाय तो इस 
. भक्ति पर अआपत्ति उठाई जा सकती है क्‍योंकि वषो-ऋतु में ज्ञब 
इन्द्रबंधू दिखलाई पड़ती है, उस समय दूब तो वापिस खिलती 
है, उसके हृदय निकल पड़ने का प्रश्न ही नहीं उठता किन्तु उमिला 


७... ७०५--+७०3०2०»५--०८नननकक++७ ० 
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तो अपनी मनोदशा के अनुरूप ही सब वस्तुओं को देखती है । 
उसके मन में प्रविष्ट होकर कोई कबि की आँखों से देखे तो उच्त 
पद्य में प्रयुक्त अपह् ति अलंकार का रहस्य समझ में आ सकता 
है जो यहाँ पर भाव-व्यंजना में सहायक है। 
हे अभाव की चपल बालिके, री लज्ञाट की खल लेखा ! 
हरी-भरी सी दौड़ धूप, ओ जल-माया की चल-रेखा (कामायनी) 
अत्युक्ति का प्रयोग 
सोई साजन आविया, जाँकी जोती बाँट | 
थाँसा नचे , घर हँसे, खेलन लागी खाट ॥ 


अथात्‌ जिनकी में बाट देख रही थी, वे ही प्रियतम आ. 
गये ! असन्नता के मारे स्तम्भ जृत्य करने क्ञगे, घर हँसने लगा 
ओर चारपाई भी खुशी से उछल कर क्रीडा करने क्षगी (चार- 
पाई का भी आज प्रियतम के आने पर भाग्योदय हो गया) !! 
कितनी मार्मिकता से नायिका के हर्षातिरेक की व्यंजना इस दोहे 
में हुई है। अत्युक्ति-कत्रिम न होकर यहाँ भाव-व्यंजना में सहा- 
यता पहुँचा रही है। 


उपसा ओर रूपक के सम्बन्ध में पहले लिखा जां चुका है। 
द्वापर' में अद्दा ! गोपियों की वह गोष्ठी !” वाल्ले प्रसड़ में कवि 
उपमाओं की बोछार-सी करता गया है। रूपक के आधार पर 
किये गये लाक्षशिक प्रयोग तो क्या बोल-चाल और क्या साहित्य--.. 
दोनों में बहुत प्रचलित हैं। 
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व्याकरण की अवहेलना--भाव की दन्‍्मयता के कारण कवि 
व्याकरण की अवहेलना भी करते देखे गये हैं:--- 
(१) अरे अमरता के चमकोले पुतलो ! तेरे वे जयनाद; 
काँप रहे हैं आंज प्रतिध्वनि, बन कर मानो दीन विषाद 
(प्रसाद ) 
(२) अरे एक सन, रोक थास तुमे मेंने लिया, 
दो नयनों ने शोक, भरम' खो दिया, रो दिया ! 
...._( मैथिल्लीशरण गुप्त) 
उर्मिला की उक्तिहै कि में प्रेम-रहस्य को गुप्त रखना चाहती 
थी । मन को तो मेंने किसी तरह से रोकथास लिया, मन के 
रहस्य को अब तक मन में ही छिपाये रही किन्तु हा ! इन आँखों 
ने सब रहस्य खोल कर भरम खो दिया । उत्त पद्म में रो दिया? 
का प्रयोग चिन्त्य है। 'रो दिया? अकृमक क्रिया के साथ “नयनों 
ने! का प्रयोग केसे व्याकरण-सम्मत कहा जा सकता है ? 
ध्वन्यालोक, लोचन ओर अभिनवभारती में अल्लंकारों के 
प्रयोग संबन्धी बहुत से नियम इधर उधर बिखरे पड़े हैं | आनंद- 
बधन ने शृद्भार, विप्रलतम्भ ओर करुण के वन में यमऋू, शब्द्‌- 
भमहुश्लेष॑ आदि को त्याज्य ठहराया है । इस प्रकार के नियम 
मनोवेज्ञानिक आधार पर ग्रेतिष्ठित हैं ।* अलक्कारों के दुरुपयोग 


* इसका मनोवेज्ञानिक आधार यह मालूम देता है कि इन 
अलंकारों में शाब्दिक चमत्कार का ग्राधान्य है ओर इनमें सोवा- 
वेश भी अधिक होता है। भावाबेश के समय शब्दों की द्वयथ- 
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से भी मन उबने लगता है। में तो तुलसी जेसे सिद्ध-हस्त कवि 
के भी लम्बे-लम्बे रूपकों से बहुधा ऊब चुका हूँ । अलंकारों में 
मनोवेज्ञानिक अध्ययन और-व्याख्या केलिए भ्रचुर सामग्री संस्कृत 
साहित्य में उपलब्ध है। पाश्चात्य सिद्धान्तों के प्रकाश में सी-- 
जब मैं कभी कमी अभिनवसारती” आदि पर विचार करता 
हूँ तो मुझे लगता है जेंसे आज का ही कीई स्वस्थ-दृष्टि समालीचक 
लिख रहा हो, ओर उच्चकोटि के इन मारतीय समीक्षा-सिद्धान्तों 
पर मन ही मन गोरव का अनुभव करता हूँ 


कता और विशेषता जहाँ पर कि श्लेष शब्दों की तोड़ मंरोड़ 


पर निर्भर हो, बाघक होता है--- 
--बाबू गुलाबराय 


५2 


६ लेक 9 ५84 
_ साधारणीकरण' ओर रसाखाद के विष्न 

अभिज्ञान शाकुन्तल के प्रथम अंक की कहानी एक वाक्य में 
कही जा सकती है किन्तु कवि-कुल-गुरु ने तपोवन की सुषमा, 
पुष्पमारावनत लताओं तथा कछुछ्ज्जों का सौन्दर्य, शकुन्तला द्वारा 
पोधों की सिंचाई, सहेलियों का बार्तालाप, शकुन्तला की निसगे- 
सुन्दर रमणीय आकृति आदि विभावगत वर्णन के साथ साथ 
नायिका की लज्जाशीलता, उसके कठाक्षादि अनुभावषों तथा 
ओंत्सुक्य आदि संचारी भावों के चित्रण द्वारा जो रस की मंदा- 
किनी प्रवाहित की है वह किसी भी प्रकार के एक वाक्य मात्र से 
कब संभव थी? कविता बस्तुत: इतिवृत्त नहीं है; काव्य में 
वातावरण का चित्रण अपेक्षित होता है। किन्हीं मनोविज्ञान की 
पुस्तकों में प्रेम का विस्तृत विश्लेषण पढ़ लेने पर भी रसोद्बोध 
नहीं हो सकता | काव्य, अथ-म्रहणु मात्र करवा कर अपने कतंव्य 
की इतिश्री समभने वाला बुद्धि का व्यापार नहीं है, काव्यगत 
रसास्वादन तो विबग्रहदण आदि से ही होता है। केवल खृज्लार 
रस का नाप्त लेने से रस की निष्पत्ति नहीं हो सकती | जब आप 
यह कहते हैं कि इस ऋविता के पढ़ने में मुझे बढ़ा आनन्द आया 
. तो जरा विश्लेषण करके देखिये तो ज्ञात होगा कि कवि ने अपनी 
कल्पना-शक्ति द्वारा शब्द-शिल्प का आश्रय ले ऐसा रूप-विधान 
आपके सामने उपस्थित किया जिसने आपको तनन्‍्मयता की 
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स्थिति में ज्ञाकर रस-सरन कर दिया। # नाव्य-शाखत्र के प्रसिद्ध 
सूत्र में भी जहाँ विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारी के संयोग से ._ 
रस-निष्पत्ति का सिद्धान्त उपस्थित किया गया है, श्रकारान्तर 
से यही बात कही गई है । विभावादिकों में जहाँ केवल विभाव ु 
अथवा केवल अनुभावादि के वर्णन में रस मित्नता है वहाँ रस 
के अन्य अब्यवों का अध्याहार अथवा आज्षेप कर लेना 
पढ़ता है । 

भरत-मुनि के उक्त सूत्र से रस-सिद्धान्त का पूरा स्पष्टीकरण 
न हो सका, इसलिए परवर्ती अनेक व्याख्याताओं ने अपने अपने 
दृष्टिकोण से इस सूत्र की विविध व्याख्याएँ उपस्थित कीं जिनमें 
से भट्ट लोल्लट, शंकुक, भट्टनायक और अभिनवगुप्त इन चार 
व्याख्याताओं के नाम विशेष॑तः उल्लेखनीय हैं। भट्ट लोल्लट ने 
मूल पात्र दुष्यन्तादि में रस की निष्पत्ति स्वीकार करते हुए यह 
बतलाया कि अभिनेता के रूप-रंग, वेशभूषा, कार्य-कल्लाप आदि 
को देख कर दर्शक उस पर दुष्यन्तादि का आरोप कर लेने के 
कारण चमत्कृत हो जाते हैं। यह मत उत्पत्तिवाद के नाम से 
प्रचालित हुआ | आचाय शंकुक का मत, जिन्होंने यह प्रतिपादित _ 
किया कि रस की स्थिति तो मूल पात्र में ही पाई जाती है 
अनुमान से दशक्र अभिनेता को दुष्यन्तादि समान कर चमत्कार 


पूवक आनंदित हो जाते हैं, अचुमितिवाद कहलाया । रस सूत्र के 
सिद्ध व्याख्याकार भट्टनायक ने ( जो साघारणीकरण सिद्धान्त 
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के उद्भावक भी हैं ) इन दोंनों व्याख्याताओं के मत को सदोष 
सिद्ध क्रिया | भट्ट लोल्लट और शंकुक का मत “ताटर््थ्य और 
आत्मगतत्वथ” नामक दोषों से दूषित था। उक्त दोनों व्याख्याताओं 
के मतानुसार दशक पात्र के भावों को दूसरों के भाव समझता . 
हैं। यह भी बड़ी बेतुकी बात है कि रस उत्पक्त तो होता है 
अनुकाय ( दुष्यन्त आदि ) में ओर उसका उपभोग करता है 
दशक । इससे जहाँ सामानाधिकरण्य के सिद्धान्त में बाधा 
पहुँचती है वहाँ दूसरी ओर यह प्रश्न भी उपस्थित होता है कि 
यदि दशक पात्र के भावों को दूसरों के भाव समझता है तो उसे 
क्या पड़ी है जो वह इसमें दिलचस्पी ले ? वह ऐसी हालत में 
तटस्थ हो जायगा | फिर यदि दशक पाज्न के स्थान में अपने को 
सममने लग जाय तब भी रस की सम्यक ग्रतीति नहीं होगी 
क्योंकि दशकों के सामने श्रेम-व्यापार-प्रद्शन में लज्जा आदि 
स्वाभाविक ही है ओर जेसा भट्टनायक के सिद्धान्त की व्याख्या 
करते हुए. पंडितराज ने कहा है--“रस हमारे साथ सम्बन्ध 
रखता है. यह प्रतीतिं भी नहीं ठहर सकती क्योंकि शकुंन्वलादिक 
दशकों के तो विभाव हैं नहीं--वे उनके प्रेम आदि का तो 
आलंबन हो नहीं सकतीं; क्योंकि सामाजिकों से शकुन्तला आदि 
का लेना देना क्या ? और बिना विभाव के आलम्बन रहित रस 
की प्रतीति हो नहीं सकती; क्योंकि जिसे हम अपना प्रेम-पात्र 
समभना चाहते हैं उससे हमारा कुछ सम्बन्ध तो अवश्य होना क्‍ 


चाहिए 7के वह हमारा प्रेम-पात्र बन सके। आप कहेंगे कि ख््री 
होने के कारण वे साधारण रूप से विभाव बनने की योग्यता 
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रख सकती हैं | यह भी ठीक नहीं क्‍योंकि श्ली तो हमारी बहिन 
आदि भी होती हैं, वे भी विभाव होने लगेंगी |” 

भट्ट लोज्ट और शंकुक के मतों में एक बड़ी भारी च्रुटि यह 
भी थी कि उनसे करुण-रस में आनन्दानुभूति की समस्या का 
कोई हल नहीं मिलता, उल्टी उलमकन ओर बढ़ जाती है। ऐति- 
हासिक पात्रों को जिन कष्ठों का सामना करना पड़ा था, उनका 
वर्णन पढ़-सुन कर अथवा देख कर पाठक, श्रोता अथवा द्शक 
को दुःख की ही अल्ुभूति होनी चाहिए किन्तु वस्तुतः ऐसा .नंहीं 
होता । भट्ट नायक ने इस समस्या के समाधान का भी सफल 
प्रयत्न किया । नाटक में जहाँ शकुल्तला का उल्लेख किया जाता 
है वहाँ शब्द की अभिधा शक्ति से दुष्यन्त की स्री अथवा कण्व 
की दुहिता का ही बोध होता है किन्तु काव्य ओर नाटक में 
केवल अभिधा से ही काम नहीं चलता । इसलिए भ्रट्टनायक ने 
भांवकत्व और भोजकत्व नामक दो अन्य शक्तियों की कल्पना 
की । यह सच है कि सहृदय पहले पहल तो शकुन्तला को व्यक्ति- 
विशेष के रूप में ही देखता है किन्तु काव्य में कवि-कर्म-कोशल 
तथा नाटक में साज-सज्जा और अमिनय-सोष्ठव आदि के कारण 
पाठक या दर्शक जो कुछ तरह पढ़ता है या देखता है उसी में 
आत्म-विभोर होकर बारम्बार उसी का ध्यान करने लगता है। 
इसे भावना कहा जाता है ओर जिस शक्ति के द्वारा यह व्यापार 
निष्पन्न होता है उसे भट्ट नायक ने भावकत्व के नाम से अमिहित 
किया है । इस सावकत्व के कारण शकुन्तला का शकुन्तलात्व 
नहीं रह जाता, वह मात्र नारी के रूप में ही दर्शक के सामने 
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आती है। देश और काल का बन्धन भी उस समय लुप्त हो 
जाता है। विभावादिकों का सामान्य रूप में परिवतित हो जाना 
ही शाख्रीय-भाषा में 'साधारणीकरण” कहलाता है! # भट्ट नायक 
का कथन हैं कि भावकत्व के अनन्तर एक तीसरी क्रिया उत्पन्न . 
होती है जिसका नाम है भोजकत्व अर्थात्‌ आस्वादन करना । 
इस क्रिया के प्रभाव से हमारे रजोगुण का लय हो ज्ञाता है ओर 
सतोगुण के आधिक्य से सन आलोकित हो उठता है, हृदय की 
संकीर्णता जाती रहती है, हमारी बृत्ति आनन्दाकार हो जाती है. । 
आचाय॑ मम्मट के शब्दों में “साधारण भाव के बल से उस 
समय के सब परिमित प्रमातृमाव विगलित हो जाते हैं। उससे 
एक ऐसे अपरिमित भांव का उन्मेष होता है, जिसमें और कोई 
वेद्यान्तर सम्पक टिक नहीं पाता ।” योग के अभ्यास से जिस 
प्रकार सत्व की अधिकता प्राप्त की जाती है, उसी अकार रजोगुण 
ओर तमोगुण के विल्ीन हो जाने से मन एकाग्न हो जाता है। 
सन की इस एकाग्रता में दुःखात्मक वर्णन भी हमें रस-मग्न करने 
में समथ होते हैं । “रसात्मक बोध के विभिन्न रूप” में आचाय 
शुक्ल ने भी यह अश्त उठाया है। “क्रोध, भय, जुगुप्सा ओर 
करुणा के सम्बन्ध में साहित्व-प्रेमियों को शायद कुछ अड़्चन 
दिखाई पड़े क्योंकि इनकी वास्तविक अनुभूति दुःखात्मक होती 





# अभिनव भारती प्वू० २७८ में भट्ट नायक के मत का उल्लेख 
करते हुए कहा गया है--निबिड निजम।हसंकटता निवारण 
कारिणा विभावादिसाधारणीकरणा[त्मना अभिषातोद्वितीयेनांशेन 
भावकत्वव्यापांरेश आव्यमसानो रस: 
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है। रसास्वांद आनन्दस्वरूप कहा गया है, अतः दुःखरूप 
अनुभूति रस के अन्तगत केसे ली जा सकती है, यह प्रश्न कुछ 
गड़बड़ डालता दिखाई पड़ेगा | पर “आनन्द” शब्द को व्यक्तिगत 
सुखभोग के स्थूल अथ में अहण करना झुके ठीक नहीं जँचता 
उसका अर्थ में हृदय का व्यक्ति-बद्ध दशा से मुक्त और हल्का 
होकर अपनी क्रिया में तत्पर होना ही उपयुक्त सममता हूँ । 
करुण-रस-प्रंधान नाटक के दशकों के आँसुओं के सम्बन्ध में यह 
कहना कि “आनन्द में भी तो आँसू आते हैं? केवल बात टालना 
है। दशक वास्तव में दुःख का ही अनुभव करते हैं। हृदय की 
मुक्त दशा में होने के कारण वह दुःख भी रसात्मक होता है।” 
किन्तु अभिनव गुप्त-ने अमिनव भारती में रसों की आनन्दरूपता 
को ही स्वीकार किया है |# द 


भट्टनायक ने जिस प्रकार भरत के रस सूत्र की व्याख्या की उ 
है उससे ताटस्थ्य तथा आत्सगठत्व दोषों का भी परिहार हो जाता. 
है। साधारणीकरण को सममाते हुए सम्सट भट्ट ने कहा है--ये. 
सब भाव मेरे, शत्रु के अथवा तटस्थ किसी के हैं, या न मेरे 
न मेरे शत्रु के ओर न तटस्थ किसी के हैं--यह समस्त संकीर्ण 
संबन्ध-विशेष स्वीकार अथवा परिहार यहाँ नहीं चल्लता | साहित्य 
क्षेत्र में जो भाव होता है, वह साधारण-समस्त संबन्धातीत हैं। 


“्येत रजस्तमसोस्ति रसुकार आनन्दाकारावृत्ति:; विषया- 
न्तरतिरस्कारश्च स व्यापारों भोजकत्वमिति बोध्यम? 
_ “काव्यप्रदीपोद्योत प्र० ६६ 
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४ साधारणीकरण को इस प्रकार व्याख्या करने पर तो ताटस्थ्य 
ओर आत्मगतत्व का प्रश्न ही उपस्थित नहीं हो सकता। 

अभिनव ,ुप्त ने भी साधारणीकरण के महत्व को स्वीकार 
किया है। उसके सतानुसार पत्येक मनुष्य के हृदय में वासना 
रूप से स्थायी भाव पाये जाते हैं। जब कोई सहंदय कोई 
कविता पढ़तां है या नाटक देखता है तो पहले तो वह काव्यगत 
. अथवा नाटकीय पात्रों को व्यक्ति विशेष के रूप में ही देखता है 
किन्तु बाद में वह अपनी प्रोढ बुद्धि, नटादि सामग्री तथा कवि- 
कर्म कोशल के कारण पात्रों को सामान्य स्त्री-पुरुष के रूप में ही 
देखने लगता है। अभिनव ने भावकत्व ओर भोजकत्व को अना- 
वश्यक बतलाकर व्यंजना वृत्ति से ही रससूत्र की व्याख्या की है! 

साधारणीकरगण किसका होता है ? यह प्रश्न बहुधा उठाया 
जाता है। यह याद रखना चाहिये कि रस सूत्र की व्याख्या 
करते हुए ही भरट्टनायक ने साधारणीकरण सिद्धान्त की उदू 
भावना की थी, इसलिए संस्कृत आलंकारिकों के मतानुसार तो 
विभाव ( जिसमें आश्रय, आलंबन तथा उद्दीपन का समावेश 

३ अविर्श्नातिरूपतेव दुःखम्‌ । तत एवं कापिलेदु:खस्य 
चांचल्यमेव प्राणत्वेनोक्त' रजोबृत्ति वद्भिरित्यानन्द्रूपता सब- 
. रखानाम्‌ (अभिनव भारती पछ्लू० २८३) 

४ ममैवेंते शत्रोरेवते न तटस्थम्येवेते, न ममैवेते न शत्रोरेवेते न 

तटस्थस्येवेते इति सम्बन्ध विशेषस्वीकार परिहार नियसानध्यवसात 


साधारण्येनप्रतीतेरमिष्यक्त: । द हक 
द ( काव्यप्रकाश, चतुथ जल्लास) 
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किया जाता है ), अनुमाव, संचारी भाव तथा स्थायीभाव सभी 


का साधारणीकरण होता है| 
काव्य-प्रदीप में तो स्पष्ट शब्दों में कहा गया है-- 


“तेन ही व्यापारेश विभावादय: स्थायी च साधारणीकियन्ते” 


. भरट्टनायक ने अलुसार इस सूत्र को व्याल्यां निम्नलिखित 
ढंग से की जाती है--विभावानुभावव्यभिचारि संयोग से रस की 
निष्पत्ति होती है । यहां पर संयोग शब्द का अथ है सम्यक योग 
अथात्‌ साधारणात्मना ज्ञानमू । “विभाव, अनुभाव और 
व्यभिचारी भावों के सम्यक अथौत्‌ साधारण रूप से योग 
अथीत्‌ भावकत्व व्यापार के द्वारा भावना करने से स्थायीभाव 
रूप उपाधि से युक्त सत्व गुण की वृद्धि से प्रकाशित, रस की 
निष्पत्ति अथोत्‌ आस्वादन होता है।” 

रस-दशा चित्त की एकाग्रता अथवा अभिनवगुप्त के शब्दों 
में संविद्िश्ञान्ति की अवस्था है । रसास्वाद को 'वीतविध्नता 
प्रतीति:” के नाम से अभिह्ित किया गया है। यद्यपि रसानुभूति 
सम्बन्धी विछ्तों की इयतता निर्धारित करना सम्भव नहीं तथापि 
अभिनवशुप्त ने सात मुख्य विध्नों की ओर सहृदयों का ध्यान 
कषित किया है, जिनका दिग्दशन मात्र नीचे किया जाता है 


डर पहला विध्न 

कवि अथवा नाट्यकार कल्पना का आश्रय लेता है किन्तु 
उसक सह कल्पना अवास्तविक न लगनी चाहिए । इन्दुमती अथवा 
रति-विलाप में कवि ने कल्पना का प्रच्चुर अ्रयोग किया है किन्तु 
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वह हमें कितना मासिक और स्वाभाविक लगता है। इन्दुसतो _ 
अथवा रति ने इस प्रकार का विलाए किया होगा या नहीं इस 
प्रश्न पर हमारा ध्यान ही नहीं जाता | काल्पनिक वर्णन भी यदि 
संभावज्य न जान पड़े तो हम कदापि रस-सग्न नहीं हो सकते | 
यहाँ पर एक प्रश्व उठाया जा सकता है। पत्थरों के पुल की 
सहायता से राम का समुद्र पार करना अथवा हनुमान का 
द्रोणागिरि प्त को उठा कर ले आना आदि अनेक ऐसे प्रसंग 
रामायण में आते हैं जिनकी संभावना पर बहुत से लोग पश्न 
उठाया करते हैं किन्तु यहाँ पर भी, यदि गहराई से देखा जाय, 
ते पाठकों की ग्रतीति में बाधा नहीं पड़ती क्‍योंकि पाठक जानते 
हैं कि रास और हनुमान असाधारण प्राणी हैं। अल्पावस्था में 
ही रास द्वारा धनुष-संग और अनेक राक्षसों के वध का प्रसंग 
उनके सामने आच्चुका है । अरिस्टाटल ने संभवत: इसीलिए कहा 
है---*]]० ए066 8000 एाशटाः 9700306 ॥79089 79॥- 
68 40 4779709287]6 9089707]768. रास आदि अलोकिक 
शक्ति सम्पन्न लोकनायकों की अपेक्षा में जब हम घटना-चक्र पर 
विचार करते हैं तो असंभव घटनाएँ भी हमें संभावय लगने लग 
जाती हैं | कभी-कभी संभव घटनाएँ भी असंभाव्य लगती हैं, 
जिससे अतीति में बाधा पड़ने की संभावना रहती है । उदाहरण 
के लिए जहाँ पंचवटी में गुप्तजी ने सीता-लक्ष्मण का देवर-भाभी 
जैसा वार्तालाप करवाया है वहाँ संभाव्य तो है किन्तु कुछ 
आलोचक लक्ष्मण के चरित्र को देखते हुए इसमें अनौचित्य के 
दर्शन करते हैं और इसे संभव नहीं मानते यद्यपि यह संभवनीय 


श्र 
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अवश्य है | अभिनवगुप्त ने ध्वन्यालोक की टीका में इसी बात 
को बडे सारग्भित शब्दों में प्रकट किया है-- 

 “एतदुक्त' भवति । यत्र विनेयानां प्रतीिति खण्डना न 
 जायते ताहक्‌ वर्णनीयम्‌ ।” ( लोचन प्र० १४५) स्वयं आनन्द- 
_ बधन ने भी ओचित्य का स्पष्टीकरण करते हुए अपने ध्वन्यालोक में 
(प्र० १४४-५२) इसका विस्तृत विवेचन किया है। क्रोचे (070०८) 
ने भी अपने सोन्दर्य-शास्त्रमें (प्रू० ३२) संभावना-सिद्धान्त ([]० 
[6079 [| 06 ?700999]९) का वर्शन करते हुए इसी बात 
पर जोर दिया है। अभिनव शुप्त के शब्दों में रसास्वाद का _ 
पहला विघ्न है--“अ्रतिप्रतावयोस्यता-संभावना-विरह ।/ 


दूसरा विश्त 

अभिनेता शकुन्तला अथवा दुष्यन्त का अभिनय कर रहा 
है । यदि दशक पात्र के स्थान में अपने को समझने लग जाय 
तब भी रस की सम्यक प्रतीति नहीं होगी। दर्शकों के सामने 
प्रेम-ब्यापार प्रद्शन में लज्जा आदि स्वाभाविक ही है। यदि 
दर्शक पात्र के भावों कछो दूसरों के समझता है तो उसे क्‍या 
पड़ी है जो वह इस कार्य में दिलचस्पी ले ? वह ऐसी हालत में 
तटस्थ हो ज्ञायगा | स्वगतत्व ओर ताटस्थ्य सम्बन्धी दोनों दोषों 
का निराकरण साधारणीकरण द्वारा हो जाता है। वस्तुतः देश, 
काल और व्यक्ति-विशेष की अनपेज्षा में ही सच्ची रसानुभूति 
संभव है। “स्वगत परगत्व नियमन देशकाल विशेषावेश:”-.. 
यह है दूसरा विष्न। इसका विशेष सम्बन्ध साधारणीकरण 
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से है जिसकी विस्तृत चचो किसी अन्य लेख में की जायगी । 


वीसरा विन्न 


“तिज्ञ सुखादि विवशीभांवः ।” यदि किसी को लॉटरी में 
लाखों रुपये मिल गये हों और उसी समय वह नाटक देखने 
जाय तो उसका चित्त नांटक देखने में न लगेगा अथवा यदि 
दर्शक अपने किसी बेयक्तिक दु:ख से पीड़ित हो तब भी उसका. 
दुःख रसास्वाद में बाघक होगा। नाटक में संगीवादि विविध 
मनोरम उपकरणों द्वारा इस विध्न को दूर करने का प्रयत्न किया 
जाता है। 


चोथा और पांचवा विन्न 


भावों की स्पष्ट और तात्कालिक अनुभूति के लिए नाटक 
में प्रसाधनों की पूर्णता आवश्यक है |«सस्‍्फुटता के अभाव में 
भी रसास्वाद में बाधा उपस्थित होती है। भावानुभूति के लिए 
वस्तुओं का प्रत्यक्षीकरणहोना चाहिए। सुनी हुईं वस्तुओं की अपेक्षा 
देखी हुईं वस्तुओं का स्थायी प्रभाव पड़ता दै। अ्रभिनय की 
विविधता ( आंगिक वाचिक, सात्विक अहाय ) आदि द्वारा 
नाटक में इस प्रकार का प्रत्यक्षीकरण होजाता है। किन्तु उत्कृष्ट 
कोटि के अभिनय द्वारा ही स्थायीभाव भल्ीभाँति जागृत 
हो पाते हैं ओर आनन्द का अजुभव होता है। प्रतीत्युपाय 
वैकल्प और स्फुटत्वाभाव हैं चोथा और पाँचवा विध्न, जिनके 
निराकरण के लिए नाटक में अभिनय, नाव्यूधर्मी, वृत्ति और 
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प्रवृत्ति का आश्रय लिया ज्ञाता है | (विशेष विवरण के लिए 
नाट्यशास्त्र (भरत) का १२वाँ ओर २८वाँ अध्याय देखिये) 


छटा विध्न 


छुटा विध्न है अप्रधानता। मुख्य वस्तु है रखोत्पत्ति; 
_ विभावादि सब उसके अंगभूत हैं। गोण वस्तुओं के ज्ञान से 
हमारे सन की तृप्ति नहीं होती। आप विशेषणों पर विशेषण 
जड़ते चले जाइये किन्तु जब तक विशेष्य का नामोल्लेख नहीं 
करेंगे तब तक कास नहीं चलने का | यहाँ पर यह प्रश्न उठाया 
जा सकता है कि स्थायो भावों को ही प्रधान क्यों माना जाय _ 
ओर संचारी भाव आदि की गोणता क्रिस आधार पर स्वीकृत 

की जाय ? इसके उत्तर में कहा जा सकता है कि स्थायी भाव 
कस से कस प्रच्छन्न अथवा सुप्त अवस्था में श्रत्येक मनुष्य के 
हृदय में स्थित हैं; व्यूभिचारी भावों के लिए यह नहीं कहा जा 
सकता । सल्लानि, शंका आदि व्यभिचारी भाव सब मनुष्यों के 
हृदय में अथवा सब समय नहीं पाये जाते । निम्नलिखित दो 

बाक्यों को लीजिये-- 


१--यह मनुष्य सलान है। 
२--राम उत्साह ओर शक्तिसंपन्न है । 








: ज्ञब हम पहला वाक्य पढ़ते हैं तब स्वभावत: ही यह प्रश्न 
उठता है कि इस मनुष्य को क्यों ओर किस बात पर रलानि हो 
रही है किन्तु दूसरे वाक्य के विषय सें इस तरह का कोई प्रश्न 
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नहीं उठता । हम यह नहीं पूछना चाहते कि राम में उत्साह क्‍यों 
है । इससे ज्ञात होता है कि उत्साह तो हृदय का स्थायी भाव है, 
 रलानि नहीं । व्यमिचारी माव तो सहायक मात्र हैं, प्रधानता 
उनको नहीं दी जा सकती । किंकिणी-नाद सोन्द्य-वृद्धि का कारण 
हो सकता है किन्तु उससे गो पयस्विनी नहीं हो जाती । अभिनव- 
गुप्त ने कहा है-- क्‍ ध 

रसध्वनिन यत्राउस्ति तत्र वन्ध्यं विभूषशम्‌ 

सताया मुगशावाक्ष्या:कि फल॑ हारसंपदे: ? 


जूब साधन ही साध्य बन जाता है तब अग्रधानता नामक 
विध्न रस की प्रतीति में बाधा उपस्थित करता है। 


सातवां विद्न 


सातवां विघ्न संशय योग है। अश्र आनन्द के भी हो सकते 
हैं और हर्ष के भी | जहाँ पर इस विषय में संशय बना रह जाय 
वहाँ भी रस का सम्यक्‌ आस्वादन नहीं हो सकेगा। यदि किसी 
श्लोक में अश्रु-प्रवाह, चिन्ता और पीड़ा का वर्णन किया जाता 
है तब यह संशय बना ही रहता है कि यहाँ विप्रलम्भ श्गार की 
वउ्यंजना की जा रही है अथवा करुण रस की । क्योंकि विग्रलंभ 
ओर करुण दोनों रसों में ही अश्रु-प्रवाह अनुभाव के रूप में देखा 
जाता है और चिन्ता और पीड़ा भी दोनों के संचारी भाव हैं | 
यदि विभाव का बर्णेन कर दिया जाय तो यह संशय दूर हो जाता 
है क्‍योंकि ऋरूण रस निरपेक्ष भाव लिये रहता है। अथोत्‌ करुण 


ड्द अलंकार और मनोविज्ञान 
रस में आलंबन की सत्ता ही नहीं रह जाती, उसकी मृत्यु दिखलाई 
जाती हे, विप्रलंभ में ऐसा नहीं होता, वहां पर आलंबन से वियोग: 
मात्र होता हे । द 
. भारतीय साहित्य में रस का बड़ा सुन्द्र विवेचन हुआ है । 
आधुनिक विकसित मनाविज्ञान के सिद्धान्तों के आधार पर यदि 
रस का विवेचन किया जांय तो साहित्य का बढ़ा उपकार हो । 


री 
नाव्यदपंणुकार का रस-विवेचन 


गायकवाड़ ओरियण्टल सिरीज में नाव्यदपश नामक संस्कृत 
पुस्तक प्रकाशित हुई है जिसके संपादक हैं बी० भट्टाचार्य एम० 
ए०, पी० एच० डी०। उक्त पुस्तक के लेखक ओर व्याख्याता श्री 
रासचन्द्र तथा गुणचन्द्र ने रसास्वाद के सस्वन्ध में एक नूतन 
सिद्धान्त की उद्भावना की है। आपका कहना हे कि श गार, 
हास्य,वीर, अद्भुत ओर शान्त ये पाँच रस तो सुखात्मक हैं बाकी 
चार रस, करुण, रोद्, वीमत्स ओर भयानक, दुःखात्मक॑ हैं & 
नांव्यशास्त के रचयिता भरत मुनि से लेकर रसगंगाघर 
प्रणेता पंडितराज तक सभी आचार्यों ने रसास्वाद को केवल 
... छलतत्रेष्ट विभावादि श'गारहास्यववीरादूमुतशान्ता: पंच सुखा- 
त्मानोअपरे पुनरनिष्ट-विभावाद्य पनीतांत्मानः: करुणरौद्रवीमत्स- 
भयानकाश्चत्वारो दुःखात्मानः | ए० १४६ (नाव्यदर्पण) 
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पुखात्मक माना है, किन्तु पिछली सभी परम्पराओं का अतिक्रमण 
कर उक्त पुस्तक के लेखकों ने नि्यतापूवक अपने विचारों को 
प्रकट किया है। अपने सत की स्थापना के लिए उन्होंने -निम्न- 
लिखित उपपत्तियाँ उपस्थित की हैं:--.... . «» 
(१) सब रस सुखात्मक हैं, यह अनुभवसिद्ध नहीं । करुण 
रस से बेचेनी उत्पन्न होती है, सुख उत्पन्न नहीं होता। स्वर्गीय 
आचाय रामचन्द्र शुक्ल ने भी 'रसात्मक बोध के विविध रूप! 
में लिखा है--“करुशरस-प्रधान नाटक के दशकों के आँसुओं 
के संबंध में यह कहना कि आनन्द में भी तो आँस आते हैं? 
केवल बात टालना है। दशक वास्तव में दुःख ही का अनुभव 
करते हैं | हृदय की मुक्त दशा में हीने के कारण वह दुःख भी 
रसात्मक होता है।” किन्तु दोनों रामचन्द्रों के सत में मौलिक 
अन्तर है। नाव्यदर्पण के प्रणेता रामचन्द्र' तो रस को सुख- 
दुःखात्मक मानते हैं, जब कि पण्डित रामचन्द्र शुक्ल दुःख को 
भी रसात्मक बतलाते हैं द 
(२) यह प्रश्न किया जा सकता है कि यदि करुण रस के 
टटकों से सुख नहीं मिलता, तब दशकगण नाहक ही ऐसे नाटक 
' देखने का क्‍यों कष्ट उठाते हैं ? क्‍यों दर्शकों की उनमें दिलचस्पी 
देखी जाती है? नाख्यद्पणकार के मतानुसार दिलचस्पी का 
कारण करुण रस का सुखात्मक होना नहीं, अभिनेता के 


(क&४०»०७>००कभ० /“नक ५० "इराक + करार ० लीन + कला जात तक 


& स्थायीभाव: श्रितोत्कषों विभावव्यभिचारिणि:। स्पष्टा- 
नुभावनिश्वेय: सुखदु:खात्मको रसः | नाव्यद्पण ए० १४८ 
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अभिनय-चातु्य॑ के कारण ही थे उसकी प्रशंसा करने में निमस्न 
हो जाते हैं । उदगहरणाथे वीर और साहसी पुरुष भी उस व्यक्ति 
की श्रशंसा करते देखें गये हैं जो शिरच्छेद करते की 
कला में कुशल होता है । इस प्रकार बुद्धिमान मनुष्य भी घोखा 
खा जाते हैं, अभिनेता के चातुय के कारणं वे अपने आपको 
इतना सुल्रा देते हैं कि उन्हें करुण रस भी सुखात्मक जान पंड़ता 
है, यद्यपि वह सुखात्मक द्वोता नहीं । करुण रस के नाटक 
देखने से भी दर्शंकों के हृदय में एक प्रकार की सनसनी सी पेदी 
होती है। इसं सनसनी से उत्सुक होकर ही लोग करुंणरसात्मक 
नाटक देखने के लिए भ्रेरित होते हैं । क्‍ ० | 
(३) कवि अपने काव्यों में सुख के साथ दुःख के हंश्य 
इसलिए भी उपस्थित करते हैं कि ढुःखालुभूति के बाद सुखानु- 
भूति अपेज्ञाइत अधिक सुखद रूप धांरण कर लेती है। _कडढ़वीं. 
चीज खा लेने पर मधुर चीज आलनन्दपरद होंती ही है। 
है (४) यदि करुणरस भी सुखद जान पड़े तो यह अभिनेता 
का दोष है क्‍योंकि रावण द्वारा सीता का अपहरण, दुःशासन 
द्वारा द्ोपदी का चीर-हरण, हरिश्चन्द्र का चाण्डाल के हाथ 

. विक्रय, लक्ष्मण का शक्ति द्वारा घायल होना, रोहिताश्व की 
सृत्यु आदि दृश्य तो हृदय-विदारक हैं, इनसे सुख मिल ही 
केसे सकता है ? ३३ क्‍ 
विप्रलंभ शगार को नास्यदर्पणकार ने भी संभोग की भविष्य 

में संभावना होने के कारण सुखात्मक ही माना है । द 





च्् 
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उक्त विवेचन से स्पष्ट है कि शोक ओर करुणा में जो अन्तर 

है उस पर नाव्यद्पणकार की दृष्टि नहीं गई। अपनी अथवा 
अपने संबन्धियों की हानि से जो दुःख होता है वह वास्तविक ' 
है और उसे शोक का ही नाम दिया गया है, वह रस-कोटि में 
कृदापि नहीं आ सकता | किन्तु दूसरों के दुःख के परिज्ञान से 
जो भाव जाग्रृत होता है उसे शोक नहीं कहा जाता, उसे करुणा 
फे नाम से अमिहित किया जाता है। इसीलिए शोक-रस जेसा 
कोई रस साहित्य शास्त्र में प्रसिद्ध नहीं, आचार्यों द्वारा कहा 
हुआ करुण रस ही शब्दार्थ की दृष्टि से स्वंधा साथंक तथा 
साभिप्राय है। दुःखात्मक नाटक में जब हम दूसरों का दुःख 
देखते हैं तो हमारे हृदय में शोक का भाव जाप्मत नहीं होता, 
करुणा का भाव उदित होता है। अब प्रश्न यह है कि दूसरों के 
:ख को देखकर जो करुणा उत्पन्न होती है वह सुखात्मक है या 
दुःखात्मक ? इस संसार में शायद ही कोई मनुष्य ऐसा हो 
जिसने किसी दुखी उर्याक्त के दुःख को दूर करने के लिए एक 
बार भी भ्रयत्त न किया हो और ऐसा करने में उसे सुख का अनु- 
भ्रव न हुआ हो । दुसरे के लिए स्वार्थ-त्याग करने में सुख मिलता 
है। तेन त्यक्त न भुजीथा:' इसमें भी त्याग ढ्वारा भोग का उपदेश 
दिया गया है। स्वार्थ-त्याग से आखिर आनन्द क्‍यों मिलता है ? 
जब हम किसी दुखी व्यक्ति के दुःख निवारणार्थ प्रयत्नशील होते 
हैं, तब हम उसके साथ आत्मीयता स्थापित करते हैं और ऐसा 


करने से हम अपने “अहं” के संकुचित कारागार से ऊपर उठ कर 
बस क्री परिधि को विस्तत करते हैं | ध्याध्म-प्रस्याए हें सी वक्‍छचफ- 
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आजन्द सतन्निद्वित है । त्याग द्वारा ही अहं की कारा तोड़ी ज्ञा 
सकती है। प्रेमी को अपने प्रेमपात्र के लिए बलिदान हो जाने में 
छुख का अनुभव होता है, देश-भक्त देश की रक्षा के लिए हँसते 
हँसते फाँसी पर चढ़ जाता है। कठोर से कठोर मनुष्य का ह्रदय 
भी दूसरे के भीषण दुःख को देखकर पिघल जाता है। प्रकृत रूप 
में जब मनुष्य की आत्मा का अकाश होता है, उस समय वह अहं 
की रह खला को तोड़ कर संपूर्ण विश्व के साथ तादात्म्य स्थापित 
करने लगती है । संकीर्णता आत्मा का सहज गुण नहीं है, 
वह उपाधि-जन्य है। मनुष्य की आत्मा है ही विभु स्वरूप, और 
जब वह अपने उपाधि-अ्रस्त रूप को छोड़कर असली रूप 
धारण करती है, तब वह आनन्दित हों उठती है | 
अपने स्वरूप को पहचान कर सभी प्रसन्न होते हैं । 
'भूमा वें सुखम्‌ नाल्‍पे सुखसस्ति? का भी यही अर्थ है। मनुष्य 
जब तक केवल अपने सुख के लिये प्रयत्न करवा है, सच्चा सुख 
उससे दूर दी रहता है। एक ही जगह बँधा हुआ तालाब का पानी. 
भी गंदल्ञा हो उठता है। आत्मप्रसार होने पर ही अहं की कारा से 
मुक्ति मिलती है ओर सच कहा जाय तो यही आत्म-साक्षात्कार 
का आनन्द है, यही मुक्त दशा भी है। इतने विवेचन के बाद 
हम सहज ही इस निष्कर्ष पर पहुँच सकते हैं कि दु:खात्मक 
नाटको में करुणा का भाव जागृत होने से आत्म-प्रसार का अवब- 
सर मिन्न जाता है और आत्म-प्रसार दी, जेंसे ऊपर कहा गया 
है, आनन्द का मूल कारण है। करुणा ही एक ऐसा व्यापक 
भाव है जिसकी प्रत्यक्ष या वास्तविक अनुभूति सब रूपों में और 
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सब दुशाओं में रसात्मक होती है। इसीसे भवभूति ने करुण रस ' 
को ही रसानुभूति का मूल मन्त्र बताया है ओर अंग्रेज कवि शेली 


ने कहा कि “सब से सघधुर या रसमयी वाग्थारा वहीं है जो 
करुश प्रसंग लेकर चले |” क्‍ 
. + इस प्रश्न पर एक दूसरे पहलू से ओर विचार कीजिये |. 
काव्य तथा नाटक में वणित अथवा प्रदर्शित दुःख तथा वास्तविक 
जीवन की दुःखानुभूति में महान्‌ अन्तर है। अभिन्नान शाकुन्तल 
में जहाँ शर-पतन से भयभीत होकर भागते हुए हरिण का चित्र 
अंकित किया गया है, वहाँ हरिण को कोई रस नहीं आ रहा है | 
बास्तव भयादि के अनुभव को रस नहीं कहा जा सकता है । 
रस का आस्वादन करता है कवि तथा तटस्थ द्रष्टा | यहाँ सया- 
नक रस की निष्पत्ति हुई है किन्तु इसका अथे यह नहीं है कि. 
हरिण को सयभीत देखकर दशक भी भयभीत हो रहा है । 
. अगर वह भी सयभीत हो तो हरिण की तरह उसे भी रस की . 
अनुभूति नहीं हो सकती । ऐसे ही शोकात व्यक्ति भी रसानुभव 
नहीं कर सकता। आनन्द का सूल कारण भावसरनतां अथवा 
ह्वस्थता है, परस्थता नहीं । जब तक हमारी वृत्तियाँ चंचल हैं, 
तब तक हम अंतमुु ख होकर भाव-मरन नहीं हो सकते। ओर बिना 
भावमरन हुए सुख नहीं सिल सकता। परसात्मा ने भी सामा- 
न्‍्यतः सनुष्य की वृत्तियों को बहिम्रु खी बनाया है, अंतमु खी 
नहीं | वास्तव जगत्‌ में इसलिए सुख के साथ दुःख का सपन्द्न 
देखने को मिज्ञता है ।- जब किसी मनुष्य पर विपत्ति आती है 
तो वह प्रकृतिस्थ अथवा स्वस्थ नहीं रह सकता, वह परस्थ हो 
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जाता है--इन्द्रियों का चांचल्य उसे ग्रसित कर लेता है । इससे 
यह न सममिये कि शोक में ही वृत्तियाँ चंचल होती हैं । वास्तव 
जगत्‌ की प्रणयानुभूति में भी चांचल्य पीछा नहीं छोड़ता ।. 
किन्तु काव्य अथवा नाटऊ में पाठक वथा दशक को जो रसा- 
नुभूति होती है उसमें भावमरनता के कारण वृत्तियों की चंच- 
लता जाती रहती है ओर सब प्रकार के विध्नों के तिरोहित 
हो जाने के कारण दर्शक स्वस्थ रहता है, भावमग्नता के कारण . 
बाह्य घटनाएँ उसे विचलित नहीं कर पाती | वास्तव जंगत्‌ में. 
यदि किसी की प्रेयसी स्वर्ग सिधार जाती है तो प्रेमी उसके 
बिरह में रो रो कर व्याकुल और अधीर हो उठता है । उसके 
दुःख एवं उसकी विह्ललती का कारण है उसकी परस्थता | किन्तु 
काव्य में हमारी वृत्तियाँ रसास्वादन के समय अन्तमुखी हो 
ज्ञांवी हैं, वांसना रूप से जो भाव॑ हमारे हृदय में स्थित हैं, उन्हीं 
में हम मस्न हो स्वास्थ्य लाभ करते हैं, साव-मस्न होने के लिये 
भावों को कहीं से उधार नहीं लाना पड़ता, वे हमारे ही भाव हैं 
जिनमें हम मग्न होते हैं।..... ै क्‍ 








. यहाँ एक श्रश्न उठाया जा सकता है । यदि वास्तव जगत्‌ में 
कवि को स्वयं शोकात होना पड़ा हो तो क्या वह काव्य निर्माण 
का आनन्द नहीं उठा सकता ! टैेनीसन का इन सेमोरियसः 
रक घनिष्ट मित्र के देहावसान पर लिखा गया था । एमसंन ने 
प्रपने इकल्लौते पुत्र की संत्यु पर 767009 की सृष्टि की । यहाँ 
? यदि विचार पूर्वक देखा जाय, तो मृत्यु की कटता बहुत 





नाटयदर्षणकार का रस-विवेचन प््पू 


कुछ दूर हो गई है, भाव की तीजत्रता ने भी उस दुःखद घटना की 
स्मृति के रूप में परिवर्तित होकर झदुलता धारण करली है । 
ऐसे अवसर पर कवि केवल मित्र अथवा पिता दह्वी नहीं रह जाता, 
वह कलाकार भी तो है। हाँ, यह अवश्य है कि दुःख की वेयक्ति 
कता किसी अंश में अब भी बनी हुई है किन्तु कलाकार के लिए 
उसका व्यक्तिगत दुःख भी उसकी काव्य-सष्टि के लिए उपादान 
कारण बन जाता है। दुःखात्मक काव्य रचना करते समय भी 
कवि दुःख का अनुभव नहीं करता, वह एक ऐसी शांति का 

अनुभव करता है जिसका उद्भव तो दुःख से ही हुआ है किन्तु 
भावमग्नता के स्पर्श से फिर भी जो स्वयं दुःख नहीं रह गई है ! 
काव्य के पारस स्पश ने दुःख रूपी लोह को सुख-स्वर्ण में 
'परिणंत कर दिया है। शायद्‌ गुप्त जी ने कहीं लिखा था कि 
अपने व्यक्तिगत दुःख को मैंने. काव्यगत पात्रों पर डाल कर 
अपने जी को हलका करने का अयत्न किया है | वडस्वथ ने 
शांति के समय स्मृति पथ में लाये हुए मनोवेग' को जो काव्य की 
संज्ञा दी है उसमें बहुत कुछ तथ्य है | जब दुःख का वूफ़ान 
मंद पढ़ जाता है तभी काव्य की सृष्टि होती है। इस दृष्टि से 
विचारें तो स्सों के सुखात्मक होने की समस्या पर अच्छा 
-अकाश पड़ता है। वास्तव में सभी रस सुखात्मक हैं और इसका 

मूल कारण है भाव-मग्नता | 


आलोचना ओर मनोविश्लेषण 


विकासवाद की भाँति आजकल फ्रायड के मनोविश्लेषणा 


शांख्र की सभ्य समाज में दुहाई दी जाती है। फ्रायड के कार्य 





निर्धारित की हैं जिसके बाहर उसकी गति नहीं है। इसी के साथ 
उन्होंने आज कल के उपन्यास साहित्य के रचयिताओं को 








ढाल रहे हैं। आजकल के उपन्यासों में भारत में जबरदस्ती 
इडीपस कंप्लेक्स (()९०॥०ए४ , ००77[०5) अधोत माता के प्रति 
दमित काम-वासना के उदाहरण भी उपस्थित किये जाते हैं, कुछ- 
कुछ उसी प्रकार जिस प्रकार रीतिकाल में नायिकाओं के उदाहरण 
लेखक ने प्रायः फ्रायड के ही सिद्धान्त को लिया है। जिन बातों 
की व्याख्या फ्रायड से नहीं होती उनकी व्याख्यां एडलर के मनो- 
विज्ञान ( दवीवता-भ्न्थि ) से हो जाती है। शेक्सपियर में हीनता- 
प्रन्थि तो अवश्य थी ही ओर सम्भव है कालिदास में भी हो (यदि 

















एक 
गहरी चेतावनी दी है, वह यह कि जीवन से मनोविज्ञान के सिद्धांत 
निकलने चाहिए, मनोविज्ञान के सिद्धान्तों से जीवन नहीं । वास्तव 
में हो भी यही रहा है कि उपन्यासकार पाश्चात्य समाज में प्रच- 
लित ग्रन्थियों ((००००]०5८७) के ढाँचों में भी अतिरिक्त जीवन 


हि | 
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एघंणशा भी बढ़ी श्रबल्ल है। कामवासना को भी हमें व्यापक अथ 
में लेना चाहिए | भरतमुनि ने कहा है जो कुछ पवित्र है शह्वार 
से उपमा देने योग्य है । द 

--औी गुलाबराय 


प्रकृति के विकास को समझाने के लिए जिस प्रकार डार्विन 

का नाम लिया जाता है, समाजवाद के संबन्ध में जिस प्रकार 
माक्स का नाम उल्लेखनीय है, उसी प्रकार आधुनिक मनोविज्ञान 
ओर फ्रायड कां भी अभिन्न संबन्ध है। अचेतन मन का वेज्ञानिक 
विवेचन कर मनोविश्लेषण पद्धति को विशद्‌ रूप में उपस्थित 
करने वालों में फ्रायड का नाम ही प्रमुख है। शिक्षा, धर्म आदि 
अनेक क्षेत्रों में जहाँ मनोविश्लेषण पद्धति का श्रयोग किया गया 
है, वहाँ फ्रायड ने कला ओर मनोविश्लेषण के संबन्ध में भी 
अपने विचार प्रकट किये हैं । फ्रायड ओर उसके अनुयायियों की 
हृष्टि में कला के निमौए में अचेतन मन का बड़ा हाथ रहता है ॥ 

बहुत से कवियों ने स्वयं इस बात को स्वीकार किया है कि वे 








अंतः स्फर्ति से प्रेरित होकर काव्यरचना करते हैं--बे तो अनायास 
लिखते चले जाते हैं, ऐसा जान पड़ता है जेसे वे किसी अदृश्य 
शक्ति के हाथ में साधन मात्र हों। गेटे ने लिखा कि उसकी यहुः 
सी कविताएँ स्वप्न-तुल्य अवस्था में रात्रि के समय लिखी गई थीं ॥ 
भावावेश की अवस्था उपस्थित होने पर वह अकस्मात्‌ ही चार- 
पाई से उछल पड़ता ओर शीघ्र ही अपनी मेज के पास पहुँच कर 
बात की बात में संपूर्ण कचिता लिख डालता था। प्ल्ेटो ने भी 
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अन्तःस्फूर्ति के संबन्ध में इसी प्रकार के विचार प्रकट किये हैं ।-- 
“ध्वयं काव्य की देवी ही मनुष्यों में अन्तःस्फूर्ति भरती है। 
“क्योंकि सभी अच्छे कवि चाहे वे प्रबन्ध-काव्य के रचयिता 
हों, चाहे गीत-काव्य के, कला की सहायता से सुन्दर रचना नहीं ._ 
कर पाते; बे तो किसी अदृश्य शक्ति से अभिभूत होकर अन्‍्तःस्फूर्ति 
प्राप्त किये रहते हैं । होश-हवाश में रहने पर जिस तरह भक्त नृत्य 
नहीं करने लगते, उसी तरह सुन्दर सुन्दर गीतियों को शब्द-बद़ 
करने वाले कवि भी काव्यरचना करते समय अपने वश में नहीं 
रहते “““कवि तो एक प्रकार की ज्योति है, एक पुनीत वस्तु है-- 
कल्पना के उन्मुक्त पंख फेला कर उड़ने वाला आणी !' द 

मनोविश्लेषण तो इस ग्रकार की अन्तःस्फूर्ति को अचेतन मन 
का ही व्यापार मानता है। इसलिए बहुत से मनोविश्लेषण के 
आतचारयों ने कवि की रचनाओं के आधार पर उसक आन्तरिक 
जीवन के रहस्यों का पता लगाने का प्रयत्न किया है | स्वयं फ्रायड 
ने कला का उद्गम कलाकार के दिवास्वप्नों में ढू ढा है | मनुष्य 
की सब इच्छाएं पूरी नहीं हो पाती | कलाकार भी प्रतिष्ठा, शक्ति, 
द्रव्य, यश और ख्तरियों का प्रेस प्राप्त करना चाहता है किन्तु यथाथ 
जगत्‌ में जब वह इनको प्राप्त नहीं कर पाता तो कल्पना की सृष्टि 
कर वह उनको प्राप्त करने के लिए अ्रयत्नशील होता है । यहाँ यह 
प्रश्न उठाया जा सकता है कि अगर कलाकार अपनी रचनाओं 
में अतृप्त इच्छाओं का ही प्रद्शन करता है तो दूसरे क्यों उंसकी 
रचनाओं में दिलचस्पी लेते हैं ? बात यह है कि कलाकार अपनी 
अतृप्त इच्छाओं को आत्म-चरित के रूप में उपस्थित नहीं करता, . 










/ै,७ ॥ 
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दूसरे पात्रों पर घटित करके वह अपनी अतृप्त इच्छाओं को 
अभिव्यक्त कर देता है। इससे इच्छाओं का व्यक्तिगत रूप 
तिरोहित हो जाता है जिससे अन्य पाठक भो काव्य का 
रसास्वादन कर पाते हैं। यह बहुत संभव है कि कवि की जो 
इच्छाएं. अतृप्त रही हों पाठकों की भी उसी प्रकार इच्छाए 
अतृप्त रह गई हों । इससे स्पष्ट है कि मनोविश्लेषण का सिद्धान्त 
लेखकों तथा पाठकों दोनों से संबन्ध रखता हैं। इस दृष्टि से 
देखने पर कला भी स्वप्न की भांति अचेतन इच्छाओं की काल्प- 
निक तृप्ति जान पढ़ती है किन्तु स्वप्न और कला-कति में 
अंतर यह है कि जहाँ कल्ा-कृति द्वारा लेखक तथा पाठक दोनों 
ही अपनी अतृप्त इच्छाओं की तठृप्ति कर पाते हैं, वहाँ स्वप्न 
के संबन्ध में ऐसी कोई बात नहीं कही जा सकती; स्वप्त व्यक्तिगत 
वस्तु है, समाज से उसका संबन्ध नहीं--कला व्यक्तिगत होते 
हुए भी अ-व्यक्तिगत हो जाती है। पंतजी की 'भावीपत्नी' शीषेक 
कविता को लीजिये; मनोविश्लेषण-पद्धति का आलोचक संभवतः 
यह कह्दटे कि काव्यगत सावीपल्ली का चित्र खड़ा कर कवि ने पत्नी 
के संबन्ध में अपनी अठप्त इच्छा की पूर्ति की है। जेनेन्द्रजी की 
“एकरात? कहानी के संबन्ध में भी इसी से मिलती-जुलती बात 
कही जा सकती है। बहुत से पाठक भी अपनी अतृप्त काम-मावना 
की ठृप्ति इस प्रकार की रचनाओं द्वारा कर पाते हैं, इसलिए 
उनको आनन्द सिलता है। इस प्रकार की आलोचना में लेखक 
की प्रतिभा ओर रचना-तंत्र ((९८४7४००८ ) पर विचार नहीं 


आलोचलता के पथ पर 
हों पाता। मनोविश्लेषण के आचार्यों ने यह स्वयं स्वीकार किया 
है कि ऐसा करना उनके लिए संभव नहीं । 

यहाँ एक महत्वपूरण प्रश्न पर विचार कर ल्लेना आवश्यक 
है । क्‍या विश्व के सभी बड़े कलाकारों की कृतियाँ उनकी कुण्ठित 
इच्छाओं का परिणाम है ! क्‍या उनकी कुण्ठाओं को ही सखा- 
स्वादन के रूप में हम अब तक अहण करते चले आरहे हैं ! 
नाव्यकार शेक्सपियर की आलोचना में कहा गया है कि. उसने 
 निर्वेवक्तिकता का निवाह आ्रायः सर्वत्र किया है। हैमलेट को छोड़ 
कर शेक्सपियर के अन्य नाटकों में संभवत: इस बात का पता 
नहीं चल पांता कि कोन से पात्र द्वारा शेक्सपियर स्वयं बोल 
रहा है। इस वेशिष्ल्य के लिए शेक्सपियर की बड़ी प्रशंसा की 
जावी है। असाद के नाटकों में इसका स्पष्ट आमास मिल बाता 
है कि कोन से पात्रों के माध्यम द्वारा प्रसाद अपने विचार प्रकट 
. कर रहे हैं। इसे नाख्यकार प्रसाद की न्‍्यूनता समझी जाती है 
ओर यह है भी | प्रसाद के कतिपय पात्र तो दोहरे व्यक्तित्व से 
समन्वित हो गये हैं। ऐतिहासिक ह्कदंगुप्त क्या उतना ही 
दाशनिक और निवृत्तिप्रधान रहा होगा जितना श्रसाद ने उसे 
चित्रित किया है !- उसके मानो दो व्यक्तित्व हो गये हैं-एक 
ऐतिहासिक ओर दूसरा प्रसाद द्वारा आरोपित व्यक्तित्व | विश्व 
के बढ़े बड़े कलाकरों की निर्वेयक्तिकवा को हम किसी भी प्रकार 
कुंरठा का परिणाम नहीं समान सकते। यह सच है कि ऐसी 

एँ मिलती हैं. जिनके विश्लेषण करने पर हम उनमें कलाकारों 


0] छा 2! हम अप ऑल हे झा का ब्खा ! रचनाओं के 
की डा बी अल 9 आल कक, 2 हम । हद ;. “ही ऑ्य कई था है - बप्सजा।ध् 27 
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६३ 
लिए यह कह देता कलाकारों के साथ अन्याय करना होगा॥। 
फिर रचनाएँ तो सोद श्य और निरुद्द श्य दोनों प्रकार छी हो 
सकती हैं।क्या सभी सोई श्य रचनाओं के मूल में भी अचेतन 
वासनाओं का नृत्य हो रहा है ? आज की अगतिवादी रचनाओं 
को लीजिये। हो सकता है छि उनमें से अनेक रचनाएँ ऐसी हों 
जो दमित इच्छाओं के परिणाम स्वरूप लिखी गई हों किन्तु 
सभी रचनाओं के लिए क्या यही बात कह्दी जा सकती है ? शेक्स- 
पियर की चतुदंशपदियों (5०77८) के संबन्ध में वर्डखथ ने 
लिखा था (४ ॥93 $४९ए $04६०७०९६7९ ए]0 ०४९ 
98 ॥6४7) बड़े स्वथ के कहने का ततात्पय यह था कि नाठकों 
में तो शेक्सपियर इतना निर्वैयक्तिक है कि उसके व्यक्तिगत 
आंतरिक भावों का कुछ पता नहीं चलता ॥ इन चतुदंशपदियों 
की चाबी के द्वारा ही उसने अपना हृदय जो अब तक मानों 
ताले में बंद था लोगों के सामने खोल कर रख दिया है। बडे स्वथ 
की इस उक्ति के भ्रत्युत्तर में शेक्सपियर के किसी दूसरे आलोचक 
ने कहा था[--।ई (85 ७९० 50, [£ ]८55 5]8725098876 496.” 
शेक्सपियर तो मानो इतना महान कलाकार है कि जिसके स्का 
का जेसे पता ही नहीं चलता--अपने “स्व” को सत्र वितरित कर 
जेंसे वह बहुत ऊँचा उठ गया हो--एकद्म तटस्थ हो गया हो । 
४ भारतवर्ष का पुराना कवि एक ही चाँद को आज पीयूष: 
वर्धी, कल अंगार-वर्षी और परसों चाँदी की थाली कह सकता 
'था, बशंते कि आज उसकी कल्पित नायिका स्वाधीनपतिका 
हो, कल प्रोषितपतिका हो और परसों घर से बाहर चली गईं 
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हो । संस्कृत कवि ने इस काव्य-दृष्टि का परिहास करने के लिए 
एक संन्यासी के मु ह से निम्नलिखित श्लोक कहलवाया था-- 
येषां लल्लमया सम॑ क्षणसपि ज्षिप्न॑ क्षपा क्षीयते 
तेषां शीतकर: शशी विरहिणामुल्केव सनन्‍्तापकृत्‌ 
अस्माकं तु न वल्लभा न विरहस्तेनोभयश्र शिनाम्‌ 
इन्दू राजति दर्पणाकृतिरसो नोष्णो न वा शीतलः ! _ 


. अथीत्‌ अपनी श्रेयसी के संयोग में क्षण भर भी जिनकी रात्रि 
व्यतीत होती है, उनके लिए चन्द्रमा शीतलता प्रदान करने 
वाला है, पर विरहीजनों के लिए वह उल्का की तरह संतापकारी है। 
किन्तु हमारी न कोई श्रेयसी, न किसी से हमारा विरह ! हमें 
तो चन्द्रमा दर्पण के आकार वाला दिखलाई पड़ता है--- न उष्ण, 


न शीतल 
“आधुनिक कवि ने निरासक्त और निवेयक्तिक दृष्टि से वस्तु 


के सौन्दर्य को देखना चाह्दा है । वह प्रिया को यह कह कर पुका- 
रने में गोरव का अनुभव करता है कि हे प्रिये, तुम सूर्य से भी 
बढ़ी हो, समुद्र से सी, और मेंढक से भी । क्योंकि उसकी दृष्टि 
में अपनी व्यक्तिगत आसक्ति नहीं है। सूर्य ओर झमुद्र अपने 
आप में कितने महान्‌ सत्य हैं ! हम मेंढक को छोटा या कुत्सित 
इसलिए देखते हैं कि उसे अपनी रुचि-अरुचि और अनुरक्ति- 
विरक्ति में सान देते हैं. । निरासक्त भाव से देखने पर मेंढक 
में कहीं भी लघुता और कुत्सितता नहीं है। आज का पाठक 
पुराना पाठक नहीं है जो अपनी रुचि-अरुचि को इस बुद्धिगम्य 


सोन्दर्य के मार्ग में बाघा खड़ी करने को ओत्साहित करे।” 
(श्री हजारीगप्रसाद्जी हिवेदी के एक लेख से उद्घत) . 
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पता नहीं, इस प्रकार के अनासक्त साहित्य के सम्बन्ध में 
मनोविश्लेषण - पद्धति का आलोचक क्‍या कहेगा ! संभवतः 
नवीनता-प्रदशन की अचेतन आवना इस प्रकार की अक्तियों में 
काम कर रही हो। क्‍ 
साहित्य में श्लील ओर अश्लील का प्रश्न भी बहुधा उठाया. 
जाता है। मूलतः यह्‌ प्रश्न भी मनोविश्लेषण से हीः सम्बद्ध है। 
अश्लील साहित्य की सृष्टि करने वाला लेखक क्या विशुद्ध मन 
का व्यक्ति हो सकता है ? ऊपर से सच्चरित्र और विशुद्ध दिखलाई 
पड़ने वाला लेखक भी जब साहित्य में अश्लीलता का परिचय 
देता है तो उसकी कृति से उसके अचेतन सन पर प्रकाश पड़े 
$ थिना नहीं रहता | कुछ आल्ोचक ऐसे होते हैं जो कवि की कृतियों 
से उसके मानसिक रोगों का उद्घाटन करने में ही मनोविश्ले- 
पणात्मक आलोचना की सार्थकता समभते हैं | यह तो सीमा का 
अतिक्रमण कर एक अतिवाद का आश्रय लेना है ।-- फिर भी 
कलात्मक कृतियों में अचेतन मन का जो हाथ रहता है उससे 
. इन्कार नहीं किया जा सकता | कलाकार की कृतियों का अध्ययन 
द्वारा उसकी अंत त्तियों पर बहुत कुछ प्रकाश पड़ता है । दूसरी 
बात यह है कि कला में काम-सावना की ग्रमुखता सभी देशों के. 
साहित्यों में देखी जाती है | भारतीय साहित्य में श्र|गार को जो 
आदि रस और रसराज कहा गया है बह अकारण नहीं है। 
- उसमें भी मनोवेज्ञानिक सत्य अंतहित है। मनुष्य के लिए ही 
. क्या, पशुपत्तियों के सम्बन्ध में भी प्रसिद्ध है कि गर्भौधान के 
मौसम में उनमें भी मुखरता की सबौधिक वृद्धि देखी जाती है। 


५ 0 ६ ५ 
श्र 








देन है किन्तु फायड से पूर्ववर्ती साहित्य में सी अचे 
तंन सन से संबंध रखने वाली उत्तियाँ कहीं-कहीं मिल जाती हैं । 
कोलिदांस के अभिज्ञान शाकुन्तल से दुष्यन्त की निम्नलिखित 


सक्ति से अचेतन मन की समस्या पर प्रकाश पड़ता द-- 








रम्याशि वीक्ष्य मधुरांश्व निशम्य शब्दान्‌ 
पयु त्सुको भवति यत्‌ सुखिनो5पि जन्‍्तुः 
तच्चेतसा स्मरति  नूनमबोधपूव 
भावस्थिराशि जननांतरसोहदानि ॥ 









अथात सुखी मनुष्य भी रम्य स्थानों को देखकर या मधु 
शब्द सुनकर जो बेचेन हो उठता है उसका कारण यह है कि 
बह अपने अचेतन मन में संस्कार के कारण स्थिर जन्म-जन्मान्तर 
छे प्रेम भावों का स्मरण करता है । दुष्यंत के कानों में एक 
संगीत की ध्वनि सुनाई पड़ती है जिसमें वियोग का वन है 4. 
भीत को सुनकर उसका सन चंचल हो उठता है । दुष्यन्त के 
चेतन सन को यह पता नहीं कि वह शकुन्तला से वियुक्त है 
किन्तु उसके अचेतन मन में यह भाव समाया हुआ है जो उसके 
; कोर बी प्रभावित करता है। फायड ने तो इस जन्म में 
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संस्कारों के ज्षेत्र को व्यापक बना दिया है किंतु भारतीय कवि 
ने तो सानसिक संस्कारों का जन्म-जन्मान्तरों से संबन्ध स्थापित 
किया है। हिन्दी के कवि श्री सियारामशरण गुप्त ने तो इसे 
ग्रत्यज्ञ तथ्य सान कर यहाँ तक कह दिया है-- 


“देख कर यह समुदाय समाज ह 

आज होता है मुमको ज्ञात 
विगत जन्मों में भी बहुबार 

मिले हैं हम सब इसी प्रकार 
भूल कर मैंने किसी अ्रकार 

किया हो यदि कुछ गुरु अपराध 
क्षमा उसके निमित्त शत ब(र 

मांगता हूँ में हाथ पसार ।” 


इस जन्म के अपराधों के लिये तो लोग क्षमा मांगते देखे 
गये हैं किंतु बलिहारी है इस कवि की जो जन्म-जन्मान्तरों के 
अपराधों के लिए इस जन्म के लोगों से क्षमा-याचना कर 
रहा है । 

अचेतन मन ओर काम भावना की प्रमुखता स्वीकार कर 
लेने के बाद काम के उन्नयन (5प0]73007) पर भी विचार कर 
लेना असंगत न होगा । मनोविश्लेषण शास्त्र में भक्ति आदि 
को काम का ही उदाक्षा रूप कहा गया है | एक तुलसीदास 
अपने प्रेम का श्रवाह नारी की ओर से हटाकर भगवान्‌ की ओर 
उन्मुख कर देते हैं; एक रसखांन ऐन्द्रियक प्रेस से ऊपर उठऋर 
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माखन चाखन हार? के प्रेम में तललीन होकर ऐसा रस प्रवा- 
हित करते हैं जिस पर भारतेन्दु जैसे रसिक कवि भी सो जान से _ 
न्योछावर हो जाते हैं “इन मुसलमान हरिजनन पे कोटिन हिन्दू 
वारिये।” घनानन्द भी सुजान के प्रति अपने प्रेम-असाव को भग-. 
वान की ओर सोढ़ देते हैं और उस प्रेम-विहला मीरा का तो कहना 
ही क्या, जिसका जीवन ही भक्ति से आप्लावित रहा । यदि मीरा 
को भक्ति भी काम का उदात्त रूप है तो निश्चय ही ऐसा 
परिसाजित रूप अन्यत्र मिलना दुर्लभ है । 


. विषय के सम्यक्‌ विवेचन के लिए मनोविश्लेषण के प्रतीकों 
पर भी दो शब्द कहना आवश्यक जान पड़ता है । कसी कसी 
हम स्वप्न देखते हैं तो ऐसे चित्र हमारे सामने आते हैं जिनका 
हमारे सन से कोई भ्रत्वक्ष सम्बन्ध नहीं जान पड़ता । किन्तु 
सनोविश्लेषण के आचाय इस निष्कर्ष पर पहुँचे हैं कि यथा 
जगत्‌ में कुछ वस्तुएं ऐसी हैं जिनके स्वप्न-चित्र हमेशा एक ही. 
अथ के द्योतक हीते हैं | उदाहरणाथ यदि स्वप्न में आप कोई 
मकान देखते है तो बह हमेशा मलुष्य के शरीर का द्योतक होगा । 
मनोविश्लेषण वालों के कुछ प्रतीक हैं | यथा-- 


राजा ओर रानी "माता-पिता _ 

यात्रा (अयाण) ८ मृत्यु 

छोटे जानवर -भाई-बहिन 

बाग-बगीचे, कुसुम ओर कलियाँ-कामिनी का शरीर 
अथवा उसके विभिन्‍न अद्भ ७ द 


' 
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इस प्रकार के छाया-चित्र जो हमेंशा सभी मौनव-समुदाय 
के लिए एक ही अर्थ के द्योतक होते हैं, मंनोविश्लेष॑ण-शासंत्र में 
प्रतीक कहलाते हैं। यह तो माना जा सकता है कि काम एक बहुत 
प्रचण्ड सहज-बृत्ति है किन्तु प्रश्न यह है कि क्या यही एक सात्र 
सहज वृत्ति है जिसकी अन्य सब सहज-वृत्तियाँ रूपान्तर मात्र हैं ! 
जब हम किसी उद्यान के सौन्दर्य का रसास्वाद करते हैं तब मनो- 
विश्लेषण के आचार्यों के अनुसार उसके पीछे सी भ्रच्छन्न रूप से 
काम भावना ही अपना काम कर रही है। उद्यान के कुसम तथा 
कलियों के सोन्द्य का रसास्वादन तो ग्रच्छन्न रूए से कामिनी के 
अंगों के सौन्दर्य का रसास्वादन है। भारतीथ साहित्य में उद्यान 
तथा कुसुम-कलियों को काम के उद्दीपक के रूप में ग्रहण किया 
गया है; स्वयं कामदेव का चित्रण भी पुष्प-घन्वा के रूप में 
हुआ है। इस बात का पता लग जाने पर भी कि उद्यान के आनन्द 
के मूल में केवल अंगों का आनन्द है, हम उद्यान के आनन्द को 
छोड़ना नहीं चाहते । उद्यान तो केवल प्रतीक है किन्तु मूल वस्तु 
( कामिनी का अंग ) को छोड़ कर भी जब हम उद्यान की इच्छा 
करते हैं तो इससे स्पष्ट है कि उद्यान का भी महत्व केवल प्रतीक 
के रूप में ही नहीं है, स्वतः उद्यान का सी महत्व है। यह हो सकता 
है कि प्रच्छज्ष कामभाव चाहे ६४ प्रावशत ही क्‍यों न हो, स्वत: 
उद्यान का आनन्द भी कुछ प्रतिशत तो माना ही जायगा | 
साहित्य की आलोचना में मनोविश्लेषण का निश्चित स्थान 
है किन्तु मनोविश्लेषण की भी एक सीमा है, उसको लेकर कवि के 
मानसिक रोगों का सनगढ़न्त लेखा-जोंखा करना उचित नहीं 
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जान पड़ता। हाँ, मनोविश्लेषण की मर्यादाओं को मानते हुए 
विषय के स्पष्टीकरण के लिए उसका समुचित प्रयोग किया जा 
' सकता है। उदाहरण के लिए बच्चनजी की एक कविता को 
लीजिये-- 
जीवन में एक सितारा था 
साना बह बेहद प्यारा था 
वह डूब गया तो डूब गया | 
अंबर के आनन को देखो 
कितने इसके तारे टूटे 
कितने इसके प्यारे छूटे 
जो छूट गये फिर कहाँ मिल्े 
पर बोलो द्वूठे तारों पर अंबर कब शोक मनाता है ! 
कहा जाता है कि सन्‌ १६७४२ में दसरी शादी करने के बाद कवि 
ने इस श्रकार के उद्गार प्रकट किये हैं । पहली ख्री की मृत्यु के 
समय जो यह कहते थे कि हम दूसरा विवाह कभी नहीं करेंगे वे 
भी सोका आने पर दूसरा विवाह करते देखे गये हैं | तथ्य यह 
है कि बुद्धि सहज-ब्त्ति को इतना प्रभावित नहीं करती जितना 
सहज-चबृत्ति बुद्धि को प्रभावित करती है। सहजवृत्तियों में इतनी 
प्रबलै शक्ति होती है कि वे बुद्धि को भी अपने अनुकूल बना लेती हैं । 


इस प्रकार के विश्लेषण कविता के मम को समझाने में हमारी 
सहायता करते हैं किन्तु किसी काज्य से कवि के आत्म-चरित 
की सूक्ष्म से सूक्ष्म बातों को अस्तुत करने में बड़ा खतरा है । 
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आवश्यकता इस बात की है कि मनोविश्लेषंण का समुचित प्रयोग 
हो । अच्छा सिद्धान्त भी दुरुपयोग से बदनाम हो जाता है । 
सीमा का अतिक्रमण वछनीय नहों | जीवन से मनोविज्ञान के 
सिद्धान्त निकलने चाहिए, मतोविज्ञान के सिद्धान्तों से जीवन 
नहीं । 


(2 
रहयवाद का स्वरूप 


रहस्यवाद एक ऐसा शब्द है, जिसका बहुधा दुरुपयोग 
किया जाता है और जिसका बिना सोचे-समझे लोग प्रयोग 
करते हैं । बहुत से तो ऐसे हैं जो आज के इस बोड्िक युग में 
रहस्यवाद का नाम सुनते ही नाक-भों सिकोड़ने लगते हैं और इस 
शब्द तथा इसके भ्रयोक्ताओं की खिल्ली उड़ाते हैं। उनका खयाल 
है कि रहस्यवादी परमात्मा ओर र॒ृष्टि के बारे में ऊटपटांग बातें 
फेलाते हैं, लोगों को श्रम में डालते हैं ओर रहस्यवाद्‌ के विष का 
प्रचार कर सच्चे ज्ञान-विज्ञानके प्रसारमें बाधक सिद्ध होते हैं। किसी 
ने तो यहाँ तक कह डाला है “रहस्यवाद की चर्चा के साथ ही 
घूमिलता या अस्पष्टता मु ह बाए सामने आ खड़ी होती है, इस 
( रहस्यवाद ) का केन्द्र है अहँ ओर इसका परिणाम है सत-सता- 
न्तरों की सृष्टि कर भेद-भाव उत्पन्न करना ।” 
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रहस्यवाद अंगरेज़ी के 'मिस्टिसिज्म! का हिन्दी रूपान्तर है । 
गुरु जिसे आध्यात्मिक मन्त्र देकर दीक्षा प्रदान करते थे, डसे 
गुप्त रखने की प्रथा प्राय: सभी देशों में पाई जाती थी । सम्भ- 
वतः इसीलिए रहस्यवाद के साथ रहस्य अथवा गुप्त भेद का 
अभिन्न सम्बन्ध-सा हो गया हैं | रहस्यवाद के सम्बन्ध में दो 
बातें तो निश्चित रूप से कही जा सकती हैं--प्रथम, विश्व के | 
कतिपय विचारकों की यह प्रमुख विशेषता रही है; उपनिषदों के 
ऋषियों ने, प्लेटो, प्लोटीनस, गेटे, हीगल, एकहाट तथा स्पिनोजा 
आदि ने रहस्यवादी भावनाओं की अभिव्यक्ति को है। द्वितीय, 
रहस्यवाद एक ऐसी ज्योतिसयी ज्वाला है जो रहस्यवादी के समस्त 
जीवन को आलोकित करती रहती है | उसका रहस्यवाद उसके 
जीवन का केन्द्र बन जाता है और एक प्रकार की मस्ती उस पर 
छाई रहती है, जेंसा कि कबीर ने कहा है :-- 

हरि रस पीया जाणिये, कबहुँ न जाय खुमार। 
मैेमन्ता घूमत फिरे, नाहीं तन की सार ॥ 

सामान्यतः रहस्यवाद के अन्तगत दो श्रकार की रचनाएँ 
आती है--(१) जिनमें आत्मा ओर परमात्मा के मि्नन का दार्श- 
निक निरूपण किया जातां है ओर (२) जिनमें जीवात्मा और 
परमात्मा के मिलन की अपरोक्षानुभूति का वणन होता है| रहस्य- 
वाद के सेद्धान्तिक विवेचन का सम्बन्ध दशनशास्त्र से हैं और 
रहस्यानुभूति का सम्बन्ध मनोविज्ञान अथवा व्यक्तिगत धर्म से । 
यह अनिवायत: आवश्यक नहीं है कि रहस्य-तत्व का जेंसा दाशश- 
निक विवेचन किया गया है, ठीक उसके अनुरूप ही रहस्यानु- 
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भूति का रूप भी प्रत्यक्ष होता हो। मनुष्य की व्यक्तिगत अनुभूति के 

असंख्य प्रकार हो सकते हैं, उसकी कोई इयतता नहीं, उसकी किसी 
सीम-रेखा का निधारण नहीं । 

कठोपनिषद्‌ में कहा गया है कि परमात्मा ने मनुष्य की वृत्तियों 
को बहिभु खी बनाया है, अन्तमु खी नहीं । किन्तु कुछ मनुष्य 
ऐसे होते हैं, जो चरम सत्य के उद्घाटन के लिए बेचेन हो उठते 
हैं । रहस्यवादियों के मतानुसार यह उद्घाटन न बुद्धि का विषय 
है, न वाणी का, न मन का-इसका सम्बन्ध है ग्रातिभ ज्ञान से । 
प्रातिभ ज्ञान सामान्य नहीं होता, इसका सम्बन्ध व्यक्तिविशेष 
से ही रहता है। रहस्यवादो प्रातिभ ज्ञान की सहायता से ही सत्य 
की उपलब्धि करता है । किन्तु यहाँ यह कह देना अप्रासंगिक न 
होगा कि रहस्यवादी को भाषा न ज्ञान की भाषा है, न केवल भावुक 
को। किसी छिसी ने उसे 'संध्या-भाषा? का नाम दिया है। जो सत्य 
को अहण करना चाहता है, सत्य के साथ एकाकार होना चाहता है, 
उसे प्रातिभ ज्ञानका आश्रय लेना पड़ता है, जिसे हम एक प्रकार 
की द्व्यानुभूति भी कह सकते हैं| द्व्य दृष्टि-सम्पन्न कवि तक 
नहीं करता, वह श्रद्धा की सहायता से आगे बढ़तां है। 'कामायनी” 
में सनु की इस रहंस्यमयी उक्ति को देखिए:-- 

हे अनन्त रमणीय ! कोन तुम ? यह में केसे कह सकता 

केसे हो ? कया हो ? इसका तो भार विचार न सह सकता | 

हे विराट ! हे विश्वदेव ! तुम कुछ हो ऐसा होता भान 

सन्द गंभीर धीर स्वर संयुत यही कर रहा सागर गान। 

चरम सत्य तो वास्तव में एक बहुमुखी देन है। जिस दृष्टि- 
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रहस्यवादी इस बात में विश्वास करता हैं कि भोतिक पदार्थों 
को सममने के लिए जिस प्रकार बुद्धि से काम लेना पड़ता है, 
उसी प्रकार आध्यात्मिक तत्व की अनुभूति के लिए प्रातिभ ज्ञान 
की आवश्यकता होती है। बौद्धिक और आध्यात्मिक ज्ञान की 
पद्धति नितानन्‍्त भिन्न है | किसी वस्तु के बाह्याकार को देखकर 
एवं इतर वस्तुओं से उसकी तुलना कर, उसका विश्लेषण कर 
हम बोद्धिऊ ज्ञान तो प्राप्त कर सकते हैं; किन्तु आध्यात्मिक ज्ञान 
इस तरह प्राप्त नहीं किया जा सकता | आध्यात्मिक ज्ञान प्राप्त 
करने का अथे हे तदाकार हो जाना | केवल सेद्धान्तिक विश्लेषण 
से वहाँ कॉम नहीं चल सकतग । तुलसीदास ने सच हो 
कहाँ है :-- 
वाक्य ज्ञान अत्यन्त निपुण भव पार न पाव कोई। 
जिमि गृह-मध्य दीप को बातन तम-निवृत्त नहिं होई॥ 

अगर ग्रेम का सच्चा रहस्य सममना है, तो हमें प्रेम करना 
होगा | अगर हम उस दिव्य ज्योति का साक्षात्कार करना चाहते 
हैं तो हमें भी दिव्य जीवन व्यतीत करना होगा । समान से 
ही समान का ज्ञान होता है। ईश्वरानुभूति के लिए भी ज्ञाता को 
ज्ञेय बनना होगा ॥ उसे ही ज्ञान की चरम स्थिति समझिए । 
“रहस्यवादी की भी एक वह अवस्था होती है, जिसमें बह विश्व- 
जगत्‌ ओर आत्म-जगत्‌ में किसी भी प्रकार के भेद को स्वीकार 
नहीं करता; इंश्वरीय अनुभूति आत्म दर्शन के रूप में पारिण॒त 
हो जाती है। रहस्यवादी कवि जब एक प्रकारके अखण्ड चिन्मय 
लोक में विचरण करता है, उस समय वह न भोक्ता है, न रूप 
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का पुजारी है, न द्रष्टा है--बह्‌ केवल भाव लोक में विचरण 
करने वाला विदेही, विश्व-चेतन्य मात्र है ।” रहस्थानुभूति की 
अवस्था असीम शान्ति की अवस्था है| वड सवथ ने भी 
ध्वस्तुओं में केन्द्रीय शान्ति! का अनुभव किया था । 


सबसे बड़ी बात तो यह है कि रहस्यवांदी की जो विचारधारा 
बनती है, वह उसकी स्वानुभूति का परिणाम है। इसीसे दाशनिक 
ओर रहस्यवादी का अन्तर स्पष्ट होता है । रहस्यवादी उस 
दिव्य ज्योति का साक्षात्कार करता है । इससे वह उल्लसित 
ओर आहादित होता है। किन्तु वह अपनी अनुभूति दूसरों को 
| श्रदान नहीं कर सकता ।“रहस्यवादी स्थिति ऐसी ही है, जैसे 
। अन्धों के समुदाय में किसी को अचानक ज्योति मिल गई हो 
| और उससे प्रफुल्लित होकर वह दूसरे अन्धों को ज्योति का 
+ खरूप सममाने का प्रयत्न करता हो । किन्तु वे उसकी बात को 
| अविश्वास की दृष्टि से देखेंगे और कहेंगे कि पागल हो गया है, 
' ज्ञो आज इस तरह की अनहोनी बातें करने लगा है । 


(_ ऋहस्थवाद के निरूपण में प्रतीकृवाद का महत्वपूर्ण स्थान है। 
रहस्यवादी प्रतीरों की भाषा में ही अपने विचार प्रकट करता 
है | मनुष्य केवल बुद्धि की सहायता से चरम सत्य तक नहीं 
पहुँच पाता । रहस्यवादी किस तरह अपने विचारोंकों अभिव्यक्त 
करे और केसे किसे समझाते--नश्वर स्वर से केसे गाऊः आज 
अनश्वर गीत ?? रहस्यवादी के लिए प्रेतीकों के प्रयोग के अति - 
रिक्त और कोई चारा नहीं । प्रतीछों द्वारा पाठक अथवा श्रोता 


रहस्यवाद का स्वरूप | ५ 


सत्य का कुछ आभाष्त पा जाते हैं | मानवी प्रेम को दिव्य प्रेम 
का प्रतीक मानकर रहस्यवादी कवियों ने अपनी भावनाओं को 
व्यक्त किया है। वृक्ष पर से गिरते हुए पत्तों को नश्वरता का 
प्रतीक सान कर विचार प्रकट किए गए हैं । रहस्यवादी की दृष्टि 
में साधारण-से-साधारण वस्तु भी महत्वपूर्ण रूप धारण कर 
लेती है, क्‍योंकि वह उसे अव्यक्त का व्यक्त रूप मान कर 
आनन्दित हो उठता है। ४ 

रहस्यवादी विचार-घारा का मूल उपनिषदों में मिलता है। 
आत्मा और परमात्मा में वस्तुतः कोई मौलिक अन्तर नहीं है। 
सांसारिक माया के आवरण के कारण ही भेद्-बुद्धि उत्पन्न हो 
जाती है। कबीर ने इस तथ्य को बहुत ही सरल ढंग से सम- 
झाया है :-- 

““जलमें कुम्भ कुम्म में जल है बाहर भीतर पानी । 
फूटा कुम्म जल जलहि समाना यहु तत कथो गियानी॥ 
किन्तु इससे भी महत्वपूर्ण बात कबीर ने जीवन के अविच्छिन्न 
प्रवाह के सम्बन्ध में कही है, जिसमें रहस्यवादियों का अदूट 

विश्वास देखा जाता है :-- 

जनम ओर मरण बीच देख अन्तर नाहीं 

दच्छ ओ बास यू' एक आहीं । 

कहै कबीर या सेन गूंगा तई' 

वेद कातेब की गम्य नहीं ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार दाहिना और बायां एक ही वस्तु के दो 
पहलू हैं, उसी प्रकार जन्म और मरण भी तत्ववः दो वस्तुएँ 
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नहीं; जीवन-रूपी सिक्‍के के हो दो पहलू हैं । कबीर कहते हैं. कि 
वेद और कुरान इस रहस्य तक नहीं पहुँच पाते; यह तो गूगे का 
गुड़ है, जिसे 'सेना-बेना? से ही समकाया जा सकता है। मर्मी 
कवि रवीन्द्र ने भी प्रकारान्तर से यही बात कही है । वे भी झुत्यु 
के साथ जीवन का अवसान नहीं मानते । मृत्यु तो उनको दृष्टि में 
माता के एक स्तन को छोड कर दूसरे स्तन से लग जाना है। 
रवीन्द्र का यह जीवन-दशोन तो आधुनिक थुग में बहुत ही प्रसिद्ध 
हुआ । हमारे एक मित्र सुना रहे थे कि कबीर की उक्त पंक्तियाँ 

जब कवीन्द्र को सुनाई गई', तो वे बोल उठे--बड़ी चमत्कार- 

पूर्ण उक्ति है ।' ' 


हर्ष कम है ६ लक है हक है 


रहस्यवाद का मनोविज्ञान 

हरि-रस के नरो में छके हुए रहस्यवादियों का कहना है. कि 
हम जो ध्वनियाँ सुनते हैं और जो दृश्य देखते हैं, वे सब 
दिव्य अभिव्यक्ति के ही रूप हैं। अण्डरहिल आदि जिन विद्वानों 
ने रहस्यवाद पर गन्थ लिखे हैं, उन्होंने इन ध्वनियों ओर दृश्यों 
का वर्णन झिया है। दूसरी बात यह है कि रहस्यवाद किसी 
देश-विशेष की उपज नहीं । सभी देशों के इतिहास में ऐसे 
रहस्यवादियों का वर्णन मिलता है, जिनको दिव्य अलुभूतियाँ 
हुई हैं। इन दिव्य अलुभूतियों के सम्बन्ध में मनोवैज्ञानिकों का 
कहना है कि सब्र देशों के रहस्यवादियों की अनुभूतियाँ बिल्कुत् 
एक-सी हों ऐसी बात नहीं है।इसके अतिरिक्त जिस रहस्य- 
वादी का मानसिक ढाँचा जिस ढंग से बना हुआ हो, उसी 
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तरह की अनुभूति उसको होती है। ऋष्ण के भक्त को कृष्ण के 
दर्शन होते हैं, इसामसीह के नहीं । किसी भी हिन्दू रहस्यवादी 
ने कभी यह नहीं बतलाया कि आसमान से उड़ता हुआ कोई 
फरिश्ता उसके पास आया और बातचीत करने लगा । अगर 
हम रहस्यवादियों के प्रारम्भिक जीवन का अध्ययन करें तो 
हमें इस बात का पता चल्लेगा कि जिस प्रकार के वातावरण में 
उनका पालन-पोषण हुआ, जेंसी शिक्षा-दीक्षा उनको मिली, 
उसी साँचे में उनका जीवन भी ढल गया। 


दिव्य दर्शन की दो ढंग से व्याख्या की जा सकती है। 
प्रथम, परसांत्मा अपने भक्तों के सामने उन्हीं रूपों में प्रकट 
होता है, जो रूप भक्त को प्रिय हैं | परमात्मा का तो कोई रूप 
_ रंग है नहीं, वह भक्तों के लिए ही रूप धारण करता है, ओर 
जिस रूप में मक्त अपने प्रमु से मिलने की आशा करता है, उसी 
रूप में वह उनको दर्शन देता है | द्वितीय, रहस्यवादी की कोई 
अतृप्त इच्छा ही जब किसी वस्तु का रूप धारण कर उसके 
सामने प्रत्यक्ष होती है, तमी उसको वह द्व्य अनुभूति कहने 
लगता है । किन्तु इस प्रकार की दिव्य अनुभूतियों का सम्बन्ध 
मनोविज्ञान से है। रहस्यवादी के अचेतन मन में किसी अनुभूति 
की जब उत्कट इच्छा होती है, तो उसके लिए वह रूप खड़ा कर 
देता है। यह सच है कि इस आश्वयजनक व्यापार में उसके 
चेतन मन का हाथ नहीं रहता ओर अचेतन सन की करतूतों का 
चेतन मेन को पवा नहीं रहता। अचेतन सन धौरे-घीरे अपनो 
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किसी अठृप्त इच्छा की सन्तुष्टि के लिए रूप निर्माण करता 
रहा। जब वह रूप बन कर बिल्कुल तेयार होगया ओर चेतन 
मन पर उसका गतिबिम्ब पड़ा, तब यह कहा जाने लगा कि 
इस प्रकार का दिव्य दर्शन तो नितान्त अल्ोकिक है, आश्चर्य- 
जनक है, अद्भुत है। 
रहस्यवादी दाशनिक मनोवेज्ञानिकों के दृष्टिकोश से सहमत 
नहीं हो पाते। उनका कहना है कि रहस्यवादी दी लोकों का 
नागरिक होता है--इस लोक का तथा दिव्य लोक का। रहस्य- 
वादियों के दिव्य लोक का मनोवेज्ञानिकों को पता नहीं, इसलिए 
अज्ञात वस्तु की चर्चा करना उनकी अनधिकार चेट्टा है, एक 
प्रकार का उपहासास्पद व्यापार है, जिसे सुन कर रहस्यवादियों 
को सचमुच हँसी आती है। जिस प्रकार मनोविज्ञान रहस्यवांद 
की अपने ढंग से व्याख्या करता है, उसी प्रकार माक्सवाद भी । 
४८माक्संवाद के अनुसार रहस्यवाद पलायनवृत्ति का परिणास है । 
जब कवि भौतिक संघर्षों से बचना चाहता है, तब वह रहस्य- 
वाद में शरण ढू ढता है। मनोवेज्ञानिक ओर माक्सवादी रहस्य- 
वाद के सम्बन्ध में चाहे जो कहें इसमे कोई सन्देह नहीं कि 
सभी देशों में इस प्रकार के असाधारण संस्कार-सम्पन्न व्यक्ति 
हुए हैं, जिनमें रहस्यवादी तन्‍न्मयता के कारण आश्चर्यजनक 
परिवर्तत हुए, जो प्रबल आशा और अदस्य श्रद्धा का 
दीप जला कर भ्रियतसा का पथ आलोकित करते रहे | बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ में शहद के माधुय को अनेक वस्तुओं से तुज़्ञना की 
गई है; किन्तु आत्म-दशेन के आनन्द को सब प्रकार के शहद 
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अथवा दुनिया की किसी भी अन्य वस्तु से मधुरतर कहा गया 
हे । 

कुछ आलोचक ऐसे हैं, जो रहस्यवाद की विभिन्‍न श्रेणियों 
अथवा अवस्थाओं का विवेचन करते हैं। पाश्चात्य आलोचकों 
ने जाग्रति, आत्म-शुद्धि, आत्म-अ्रकाश, अन्धकार, अन्तमु खी 
वृत्ति, मिलन की अवस्था--इसप्रकार रहस्थवादियों की क्रमिक 
अवस्थाओं का वर्णन किया है। डा० रामकुमार वर्मी ने 
रहस्यवाद की तीन स्थितियों का उल्लेख किया है--(१) इंश्वर के 
साथ सम्बन्ध जोड़ने के लिए तत्परता, इश्वर की विभूतियों को 
देख कर चकित होना, (२) आत्मा का परमात्मा से प्रेम करने 
लगना, आत्मा में एक प्रंकार का उन्‍्माद या पागलपन तथा 
(३) आत्मा ओर परमात्मा का एकोकरण | पर रहस्यवाद की 
अवस्थाओं का इस प्रकार का वर्गीकरण कृत्रिमता लिए हुए ५० “ 
है, क्योंकि हरएक रहस्यवादी के सम्बन्ध में यह नहीं कहा 
जा सकता कि यह निश्चित रूप से इन अवस्थाओं में से 
होकर ही आगे बढ़ेगा; किन्तु इस प्रकार का वर्गीकरण 
विषय के स्पष्टीकरण के लिए अवश्य उपयोगी सिंद्ध हो. सकता 
है। रहस्यवादियों के जीवन को दृष्टि में रखते हुए हम रहस्यवादी 
अनुभति के कुछ रूपों का उल्लेख कर सकते हैं --सौन्दर्य अथवा 
भव्यता की उदात्त अनुभूति; संगीव की तन्‍्सयता को आनन्द; 
प्रकतिके साथ दिव्य धाहचय; किसी सत्य का आकस्मिक 
साक्षात्कार; प्रेमकी जाग्मति; कत्तड्य-पालन में जीवन की उच्च 
नेतिक धरातल पर स्थिति । रहस्यवाद की परिभाषा के सम्बन्ध 


जक कणों 
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में भी इसी प्रकार की कठिनाई उपस्थित होगी ओर सबंधा निदोष 
परिभाषा का बन सकना भी शायद सम्भव न हो | प्लोटीनस ने 
“केवल की फेवल के प्रति उड़ान को! रहस्यवाद का नाम दिया है 
किन्तु सबसे सरल ओर महत्वपूर्ण परिभाषा शायद स्पजन की है । 
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) एऐश08०ए5-” अर्थोत्त्‌ रहस्यवाद वस्तुतः एक प्रकार की मनो- 
दशा है, सिद्धान्त नहीं ; एक प्रकार का आध्यात्मिक वातावरण 
है, कोई दर्शान-पद्धति नहीं। 


लिया 


य 


दन्दात्मक भोतिकवाद ओर प्रगतिवाद 


प्राचीन मारतवष में भी भोतिकवाद का सवथा अभाव हो 
ऐसी बात न थी। लोकायत दर्शन, चावोक दशन ओर 
बाहसस्‍पत दर्शन आदि भौतिकवादी दशन ही थे। जेन लेखक 
हरिभद्रसूरि ने अपने प्रसिद्ध प्रन्थ 'पड़दश नस्मुच्चय' में भोतिक- 
वाद के पम्मुख सिद्धान्तों का इस प्रकार परिचय दिया है-- 

धज्नोकायतों के मत में न ईश्वर है और न मोक्ष। न धर्म 
अधघम कोई वस्तु है, और न पुस्य-पाप का फल । यह संसार 
केवल उतना ही है जितना इन्द्रियों को प्रतीत होवा है। प्रथ्वी, 
जल, अग्नि और वायु इन तत्वों के सिवा संसार में और कुछ 
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नहीं है। इन्हीं में चेतनता उत्पन्न हो जाती है। इनके अस्तित्व 
में प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है। जब प्रथ्वी आदि भूतों के 

समुदाय से शरीर बन जाता है तो उसमें चेतना ऐसे उत्पन्न हो 

जाती हे जेसे कि शराब के कणों में नशा उत्पन्न करने की शक्ति। 

अतणएव दृष्ट पदार्थों और सुखों की अवहेलना करके अदृष्ट पदार्थों 
ओर सुखों की ओर प्रवृत्ति रखना चार्बाकों के मत में लोगों की 
सूखता है । खाओ, पिझेो और मौज उड़ाओ | जो गया सो गया 
मर कर कोई वापिस नहीं आता । शरीर में भौतिक तत्वों के समु- 

दाय के अतिरिक्त और कुछ नहीं |” 

ऊपर के उद्धरण में जड़ भूतों में अपनेआप चेतना उत्पन्न होने 


की बात कही गई है जो आपातत: विरोघात्मक दिखलाई पड़ती 
हे किन्तु आज के विज्ञान ने इस विरोधाभास को दूर कर इसकी 
सत्यतां भज्जी भाँति सिद्ध कर दी है। भूविज्ञानविशारदों के 
मतानुसांर प्रथ्वी पहले एक आग के गोले के समान थी। 
युगों के बाद जब प्रथ्वी ठंडी हुई तब कहीं इस पर जीवन का 
प्रारम्भ हुआ | इससे स्पष्ट है कि जड़ भूत की सत्ता पहले थी, 
विकास परम्परा के क्रम में चेततता का आगमन बाद में हुआ । 

पाश्चात्य भोतिकवादी दशन का प्रारम्भ वास्तव में डेसा- 
क्रिटस से होता है । उसके सतानुसार अणुओं की गति के 
अतिरिक्त और किसी भी वस्तु की सत्ता नहीं है | स्वयं आत्मा 
भी सूच्म अगाओं से ही निर्मित है । अरओं के संयोग और 
स्पन्दन को ही हम जीवन कहते हैं, उनके विच्छिन्न हो जाने का 
नाम ही मृत्यु है। 
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भोतिकवादी सिद्धान्तों के इन्द्रात्मक भोतिकवाद (/9)8]6८- 
(०८ /४६८०७॥57) का सिद्धान्त अत्यन्त महत्वपूर्ण है । ग्रीस 
में पहले डायलेक्टिक शब्द का प्रयोग सत्य पर पहुँचने की उस 
पद्धति के लिए होता था जिसमें दो विरोधी दल वाद-विवाद 
ओर खर्डन-मण्डन द्वारा अपने अपने पत्तों का समथन करते 
थे। किन्तु हीगल के लिए 'डायलेक्टिक”ः उस पद्धति का पर्याय 
हो गया जिसके द्वारा उत्पक्ति, परिवर्तेत और विकास फे सिद्धान्त 
को भली भांति समझा जा सकता है| अण्डे की स्थिति पर 
विचार कीजिये। पहले हम उसे जिस हालत में देखते हैं वह हालत 
हमेशा नहीं रहेगी। उसी में परिवर्तन के बीज निहित हैं जो 
इसका रूपान्तर कर डालते हैं । इस रूपान्तर का अथ ध्वंस या 
विनाश नहीं है, इससे तो एक सजीव वस्तु की उत्पत्ति हो जाती 
है। १८वीं शताब्दी के अन्त तक विश्व तथा सामाजिक संस्थाओं 
की कल्पना शाश्वत स्थिति के रूप में की जाती थी किन्तु फ्रांस 
की राज्य-क्रान्ति ओद्योगिक क्रांति तथा उत्पत्ति, स्थिति और 
लय की रूपरेखा को स्पष्ट करने वाले वेज्ञानिक सिद्धान्तों की 
उद्भावना होने के बाद विचारों के क्षेत्र में भी बड़ा भारी 
परिवर्तन हुआ | सभी वस्तुओं को निरन्तर गतिशील एक प्रवाह 
के रूप में देखा जाने लगा । इसके ज्ञिए एक नूतन तक-पद्धति 
की आवश्यकता थी जो हीगल द्वारा पूरी हुईं । सामान्य तक- 
पद्धति में तो इन्द्-ों ((००/78000078) का बहिष्कार मिलता 
है । एक ही वस्तु है भी ओर नहीं भी है, इस प्रकार की कल्पना 
के लिए उसमें कोई स्थान नहीं है । 'कः की एक स्थिति हम देखते 
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हैं | किन्तु 'क' क्षण-क्षण बदल रहा है इसलिए उसका प्नति- 
स्थिति (0॥८७४$) की हालत में आना अवश्यम्भावी है । 
इस दृष्टि से 'क' है भी ओर नहीं भो है । फिर इस प्रति- 
स्थिति में भी परिवतत होता है ओर समन्वय (570976&3) की 
स्थिति आती है । सामान्य तक-पद्धति में गतिशीलता नहीं है । 
हीगल की तक-पद्धति गति-शीलता को लेकर ही आगे बढती हे । 
इस चराचर सृष्टि में क्षण-क्षण पर परिवतन होता रहतां है । 
यह कभी स्थिर नहीं रहती। यह वस्तुतः जगत है जिसका अथ 
ही है गतिशील । जमीन में बीज वोया जाता है किन्तु वह अपनी 
कायापलट करके ही ब्ृक्त का रूप धारण करता है। विद्यार्थी- 
अवस्था में माक्स महान्‌ जमन दांशनिक हीगल के दर्शन शास्त्र 
से प्रभावित हुआ । उसने हीगल की इस विचार-पद्धति को 
तो ग्रहण किया किन्तु हीगल के निरपेक्ष .अरद्म की कल्पना को 
उसने अस्वीकृत क्िया। 085 (४.०) के दूसरे संस्करण में 
माक्स ने लिखा है, 'मेरी इन्द्वात्मक पद्धति हीगल की पद्धति से 
केवल भिन्न ही नहीं है; वह उसके ठीक विपरीत है।हीगल्ल को दृष्टि में 
तो विचार हीं प्रधान है और यह वास्तव जगत्‌ उसी का बाह्य रूप 
है । इसके विपरीत मेरी दृष्टि में बाह्य जगत ही प्रमुख है । 
हीगल जेंसे अपने सिर पर खड़ा हो और साकक्‍्स ने उसे जमीन 
पर ला खड़ा किया। साक्स के विचाराजुसार आधथिक कारंणों 
द्वारा ही इविहास की व्याख्या की जा सकती है, निरपेक्ष ब्रह्म को 


लेकर नहीं । दूसरे जमंत दाशनिक #िट्पा73०)] (१८०४-१८७२ 
का भी माक्स पर प्रभाव पड़ा | हीगल के मतानुसार तो आदश 
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(“आइडिया”) से ही संसार की उत्पत्ति होती है; ?८०००४०४ की 
सान्‍्यता थी कि परमात्मा का नहीं, सृष्टि विकास को परम्परा 
में सबसे पहला स्थान श्रकृति का है, ओर प्रकृति जड़भूत के 
अतिरिक्त कुछ नहीं । उसने प्रतिपादित किया कि परमात्मा ने 
मनुष्य को नहीं बनाया, मनुष्य ने हो परमात्मा की सृष्टि की है, 

ओर मनुष्य प्राकृतिक विकास की एक शखल। ही तो है। किन्तु 

माक्से ओर 7८एा०४० केदृष्ि-मेद को भी भत्नी भाँति 

सममना चाहिए । साकक्‍्स मनुष्य को मात्र यन्त्र सान कर ही 
आगे नहीं बढ़ता। क्योंकि मनुष्य में चेतना भी तो है ओर इस 
चेतना का निरूपण ऐतिहासिक ओर आशिक परिस्थितियों को 
दृष्टि में रख कर ही किया जा सकता है । मनुष्य केवल वाता- 
वरण का परिणाम है, यह नहीं कहा जा सकता क्‍योंकि वबाता- 
वरण भी तो मनुष्यों द्वारा बदला जा सकता है। हीगल और 

7८एा०४८) दोनों ही ने ऐतिहासिक और आर्थिक पारिस्थितियों 

की अवहेलना की जिससे उनकी व्याख्या में त्रुटियाँ रह गई । 


माक्स ओर एऐंगेल्स के लेखों के आधार पर इउन्द्वात्मक 
भोतिकवाद को समभने के लिए निम्नलिखित प्रमुख सिद्धान्तों का 
निर्देश किया जा सकता है-- 


१ अवधारण सिद्धान्त-यद्यपि संसार में आकस्मिक घटनाएँ 
घटित होती हुईं देखी जातो हैं जिनके आधार पर भारतीय शाख्रों 
में काकतालीय जेंसे न्‍यायों की ऋलपना कर लो गई है किन्तु किसी 
भी वस्तु का वेज्ञानिक अध्ययन करने के लिए यह मानना होगा 
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कि सारा विश्व किसी नियम के अधीव है। इन्द्वात्मक सोतिक- 
वाद के सिद्धान्तानुसार वेज्ञानिक उन्नति की किसी सीमा-रेखा 
का निधौरण नहीं क्रिया जा सकता। आदशंवादी दाशंनिक जिस 
प्रकार अज्ञेयवाद को लेकर चलते हैं, बसे इन्द्रात्मक भोंतिकवाद 
वाले नहीं। यह तो सच है कि बहुत सी चीजें अभी अज्ञात हैं 
ओर संभवत: भविष्य में भी अज्ञात-रहेंगी किन्तु मूलतः कोई 
वस्तु अज्ञय है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । वस्तुएँ अज्ञात तो हैं 
किन्तु अज्ञेय नहीं। भोतिकवादी द्शाव की विश्व को यह बड़ी मारी 
देन है कि वह अज्ञेयवाद को लेकर आगे नहीं बढ़ा, नहीं वो 
विज्ञान के ज्षेत्र में अब तक विश्व ने जो उन्नति की है वह कभी 
संभव न हो पाती । 


२ गुणात्मक परिवतेत--सामान्य नियम तो केबल यंत्र कीं 
तरह यह बता कर रह जाता है कि समान कारणों से समान परि- 
णामों की उत्पत्ति होती है। जेसा कारण, वेसा ही फल | #िन्तु 
इस विशाल विश्व की विविधताएं ओर विकास को देख कर इतनां 
कह देने से ही काम नहीं चल्नता। इन्द्वात्मक भौतिकवाद इस बात 
में विश्वास करता है कि परिणाम्गत विभिन्‍नताओं से शुरों में 
भी परिवर्तन हो जाता है। इस प्रकार के नियम मिलते हैं जो एक 
विशेष क्षेत्र के लिये ही लागू होते हैं, दूसरे नियमों को जन्म देते 
हैं किन्तु फिंर भी वे दूसरे नियम अपना स्वतंत्र विकास करते हैं। 
भोतिक विज्ञान के सिद्धान्त, चराचर सृष्टि के लिए लागू होते 
हैं किन्तु जीव-विज्ञान के सिद्धान्त यद्यपि भौतिक विज्ञान के 
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सिद्धान्तों पर ही आश्रित रहते हैं, बिलकुल अलग हैं। इसी प्रकार 
जीव-विज्ञान के सिद्धान्त सभी जीवधारियों के लिये लागू होते 
हैं किन्तु मनोविज्ञान के सिद्धान्त, जो जीव-विज्ञान के सिद्धान्तों 
पर प्रतिष्ठित हैं, जीव-विज्ञान के सिद्धान्तों से नहीं निकाले जा 
सकते । द 

३, क्षणिकवाद--वौद्धों के जशिर्वाद की तरह मास भी 
इस बात में विश्वास करता था कि अत्येक वस्तु क्षण-क्षण में बद्‌- 
लती है; वस्तु ही नहीं, हमारे विचार ओर निष्कर्ष भी कालान्तर 
में ढसरा रूप धारण कर लेते हैं।यह अवश्य है कि सामा- 
जिक विचारधाराएँ प्राकृतिक परिस्थितियों की अपेक्ता जल्दी 
बदलती हैं तथा हमारे मानसिक संबन्धों सें सामाजिक 
विचारधाराओं की अपेक्षा भी द्र,तगति से परिवतन 
होता है । ईसा के पूर्व ६ठी शताब्दी से पहली शताब्दी के 
बाद तक ग्रीस की आबहवा में कोई उल्लेखनीय परिवर्तन नहीं 
हुआ यद्यपि इस युग में महान्‌ सामाजिक परिवतन हुए | 


४. क्रिया-अतिक्रिया का सिद्धान्त--बातावरण ही मनुष्य को 
प्रभावित नहीं करता; मनुष्य भी वातावरण को प्रभावित करता है । 

४ अथमूलकवाद--सामाजिक और सांस्कृतिक परिवतन के 
मूल में आ्थिक कारण है। चाणक्य ने भी “अथमूलो धर्मकायों” 
कह कर आर्थिक परिस्थितियों के महत्त्व को स्वीकार किया है। 
किन्तु अथ ही एकमात्र कारण नहीं है। प्रकृति, समाज आर 
मनुष्य की बुद्धि इन सब की एक दूसरे पर क्रिया-प्रतिक्रिया होती 
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है। सामाजिक ओर ग्राकृतिक परिस्थितियों के अनुरूप ही मनुष्य 
-की आवश्यकताएं उत्पन्न होती हैं ओर परिस्थितियों के अनुरूप 
ही मनुष्य उनको कार्य के रूप में परिणत करता है। विकास के 
इंस क्रम में भूतकाल से पूर्णतः विच्छेद नहीं होता | कुछ रष्ट 
होता है, कुछ बनता है। इस प्रकार भूतकाल भी विकास को 

प्राप्त होता है। भूतकाल वस्तुतः भूत नहीं हो जाता, वह भी किसी. 
न किसी रूप में वतम्रान काल में चलता रहता है। भूतकाल बद- 
लते बदलते इतना बदल सकता है कि वह पहचाना ही न जा 
सके । 

६ ऐतिहासिक भोतिकवाद-- ऐंगेल्स के शब्दों में “राजनी- 
तिक क्रांतियों के कारण मनुष्यों के मस्तिष्क प्रें नहीं ढूंढे जा 
सकते, न यह कहा जा सकता है कि शाश्वत सत्य की विशद्‌ अनु- 
भूति से यह संभव हो सका, किन्तु उत्पत्ति ओर विनिसय की 
पद्धति के परिवर्तन में ही इन कारणों का अल्लुसन्धान किया जा 
सकता है। वे दर्शन-शा््र में नहीं किन्तु युग-विशेष के अर्थे- 
शासत्र में हू ढने से मिलेंगे | इस प्रकार इतिहास की व्याख्या का 
सिद्धान्त इन्द्वात्मक भौतिकवाद उपस्थित करता है। यह सच है 
कि आबहवा, भूगर्स की स्थिति, भूमि आदि के कारण भी सामा- 
जिक काय होते हें किन्तु संस्कृति के विकास को सममाने में ये 
असमथ हैं | पहली बात तो यह है कि आवहवा आदि में, जेंसा 
ऊपर बतलायां गया है, युगों तक परिवर्तन नहीं होता किन्तु 
सामाजिक स्थिति परिवतनशील है। कोई भी वस्तु शून्य में स्थिर 
नहीं रह सकती । सांस्कृतिक विकास को समभने के ल्िण उनकी 
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ऐतिहासिक प्रष्ठभूमि को समझना अनिवाये है। संस्कृति का 
प्रत्येक अंग परस्पर संश्लिए्ट है। कानून, शिक्षा, घम, कला आदि 
स्वतः नहीं समभझे जा सकते। सामाजिक असंग को लेकर ही इनकी 
पूरी व्याख्या की जा सकती है । संस्क्ृति केवल परस्पर सम्बद्ध 
ही नहीं है, संस्कृति विकास शील भी है। हीगल की घारणा थी 
कि राजनीतिऊ इतिहास, शासन-पद्धतियाँ, कला, धर्म, दर्शन शास्त्र 
सभो के मूल में वही एक सामान्य बात मिलती है अथोत्‌ काल- 
धरम | इसके विपरीत माक्स की मान्यता थी कि इन सबके मूल में 
जीवन की भोतिक परिस्थितियाँ हैं जो काल-धर्म को बदलती 
रहती हैं । 


समाज के वर्गों में विभक्त होने से एक व॒ग दूसरे वर्ग पर 
अपनी सा जमाता है ओर राजनीति, आचार, घर्म और दर्शन 
के क्षेत्रों में विभिन्न विचारधाराओं का जन्म होने लगता है। जिस . 
वर्ग के हाथ में उपत्ति के साधन होते हैं, चचे, प्रेस, स्कूल आदि 
प्रकाशन के साधन भी उसी के हांथ में होते हैं, इसलिए उसी बरगो- 
विशेष के विचार महत्वपूण विचार समझे जाते हैं। विश्व का सांरा 
इतिहास वास्तव में वर्ग-संघर्ष का ही इतिहास है । एक वर्ग के 
. पास उत्पत्ति के सांधन होने से दूसरे वर्ग को कष्ट सहन करना 
पड़ता है, इसलिए व्यक्तिगत संपत्ति के नष्ट होने से ही वर्ग-संघर्ष 
दूर हो सकता है। क्‍ 

७ सिद्धान्त और व्यवहार की एकता-यह इन्द्वात्मक भौतिक- 
वाद की महत्वपूर्ण वस्तु है। मनुष्य, प्रकृति तथा इतिहास की सम- 
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स्थाओं को सुलभाने के लिये ही सिद्धान्त का जन्म होता है। व्यव- 
हार ही सिद्धान्त का प्राण है | कोई सिद्धान्त सच्चा है,या नहीं, 
इसको जानने की सब से अच्छी कसोटी यह है कि वह व्यवहार 
में कैसा रूप घारणकरता है। जो सिद्धान्त व्यावहारिक नहीं है, वह 
विद्वानों के तक-वितक का विषय है, उसकी क्रियात्मक उपयोगिता 
कुछ नहीं । ऐंगेल्स तो बहुघा कहा करता था कि हलुए का पतां 
खाने ही से चल सकता है । | 

प्रकृति का वैज्ञानिक अध्ययन करने के लिए जिस प्रकार 
डार्विन ने बाइबिल के सृष्टि-रचना संबन्धी सिद्धान्तों को अमान्य 
ठहराया उसी प्रकार माक्से ने समाज का वेज्ञानिक अध्ययन 
करने के लिए नंद्न-वन का स्वर्णिम स्वप्न देखने वाले सभी आंदश- 
वादियों के काल्पनिक सिद्धान्तों पर कुठाराघात किया । आदशे- 
वादी दाशनिकों ने मनुष्य के स्वभाव को बुराई से मलाई की 
' ओर ले जाने का प्रयत्त किया किन्तु वे यह भूल गये कि आ्थिक 
विकास के किसी युग-विशेष के अनुसार ही मनुष्य का स्वभाव 
बदलता है | दूसरे दाशेनिकों ने जगत्‌ , इश्वर, आत्मा आदि की 
आध्यात्मिक व्याख्या की किन्तु माक्स ने जगत्‌ को परिस्थितियों 
में ही आमूल परिवतन करने का श्रयत्न किया। वह सभी 
देशों के श्रमजीबियों का संगठन करना चाहता था । वह उनकी 
सामाजिक, आर्थिक और राजनीतिक अवस्था,से छुव्ध था ओर 


उन्हें पू जीपतियों के अत्याचार से मुक्त करना चाहता था। उसने 
'इस बात का अनुभव किया कि परिवतन उपस्थित करने के, लिए 
किसी जादू से कास नहीं लिया जा सकता | सामाजिक पद्धति में 
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तो तभी परिवर्तन संसव है जब कि उसकी आर्थिक नींव ही हिला 
दी जाय जिस पर वह अतिष्ठित है । उत्पत्ति ही वास्तव में इतिहास 
की रोढ़ है| उत्पत्ति की पद्धति में परिवतन किये बिना कुछ नहीं 
हो सकता । पृ जीपतियों ने उत्पत्ति के साधनों पर कब्जा कर 
रखा है, इसक्िए प्रतिस्थिति (३08॥९89) के रूप में ऐसे श्रसमजीबी 
वर्ग का जन्म हुआ है जिसके पास पूंजी नहीं है। पू जी ओर 
श्रम-संघष के परिणामस्वरूप समन्वय ( 597|0693 ) की वह 
स्थिति अवश्यम्भावी हैं जिसमें वर्ग-रहित समाज की स्थापना हों 
सकेगी । अनेक कठिनाइयों और संघर्षों के बीच माक्स का जीवन 
बीता । उसका विश्वास था कि श्रम से ही मूल्य की उत्पत्ति होती 
है, पृ जीपति के पास जो कुछ है वह शोषण का द्रव्य है। इस 
शोचनीय स्थिति में परिवर्तन करने के लिए पुराने दशन शाख्रों 
से काम नहीं चल सकता प्रुघों ने दरिद्रता के दर्शन! पर पुस्तक 
लिखी थी। माक््स ने इस नामकरण को उलट कर दर्शन को 
द्रिद्रता? के द्शन कराये | माक्स से किसो ने पूछा--कामरेड, 
मुझे आश्चय है कि तुम जो जीवन-भर संघर्ष करते रहे हो, इतने 
धे्यशाली भी हो सकते हो। उत्तर में माक्स ने कहा--जितने 
समय तक में अधीर रहा, उतने समय तक जब तुम बेचेन रह 
लोगे तब तुम्हें मेरे धेय पर आश्चरय न होगा | वस्तुत: माक्स 
का संपूर्ण जीवन द्वी संघर्ष का जीवन रहा है। इन्द्वात्मक भौतिक- 
वाद का सिद्धान्त भी जेंसे संघर्ष से हो उत्पन्न हुआ है। 
भोतिकवाद ओर हेतुवाद ने ओर चाद्दे जो किया हो किन्तु 
इतना निश्चित है कि छोटे से छोटे वैज्ञानिक आविष्कार से 
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लेकर परमारर!ु बम तक जितनी भोतिक उन्नति विज्ञान के 
विविध क्षेत्रों में हो पाई है वह कभी संभव न होती, यदि सभी 
का दृष्टिकोश अध्यात्मबादियों का सा दृष्टिकोश होता । तक और 
बुद्धि के आधार पर किये गये प्रयोगों के सामने किस प्रकार 
प्रकृति अपना हृदय खोल देती है इसका अच्छा निद्शन वेज्ञा- 
निक अआगविष्कारों द्वारा मिल जाता है। भोतिकवाद ने जहाँ 
वैज्ञानिक आविष्कारों को जन्म दिया, वहाँ साथ ही साथ चिर- 
काल से चली आती हुई परंपरागत रूढ़ियों, श्रान्त घारणाओं 
ओर अन्धविश्वासों का निराकरण भी किया। आज का युग 
ही वास्तव में भोतिकवादी युग है, बोद्धिक विश्लेषण का युग 
है जहाँ काट-छांट और कतरबव्योंत के बिना काम ही नहीं 
चलता । ओर सच कहा जाय तो अपने को अध्यात्मवादी कहने 
वाले अधिकांश व्यक्तियों का व्यावहारिक जीवन भी धनोपाजन 
ओर स्वार्थ-साधन में ही प्रवृत्त दिखलाई पड़ता है। धर्म स्वतः 
साध्य न रह कर आज छुत्लन-छुद्स का साधन मात्र रह गया है। 
यह घर की बड़ी भारी बिडम्बना है किन्तु सच्चे हृदय से हम 
इसे स्वीकार किये बिना नहीं रह सफते । क्‍ 

जो साहित्य इन्द्वात्मक भोतिकवाद के दाशनिक सिद्धान्त में 
विश्वास करता है ओर वगरहित समाज की स्थापना करना 
जिसका चरम लक्ष्य है उसे ही प्रगतिवादी साहित्य का नाम दिया 
जा सकता है। अक्टूबर १६९१७ में रूस में जो क्रान्ति हुई वह 
२० वीं शताब्दी की सबसे निराली घटना है। रूस की वो इसने 
काया ही पत्नट दी; वहाँ जारशाही के स्थान में समाजवादी शासन 
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की स्थापना हुई। इस क्रान्ति का प्रभाव केवल रूस तक ही सीमित 
न॑ रहा, दुनिया के अन्य देशों में भी माक्सवादी सिद्धान्तों का 
प्रचार ओर प्रसार होने ज्ञगा। भारतवर्ष सी माक्संवाद के सामा- 
जिक सिद्धान्तों से प्रभावित हुए बिना न रह सका । माक्‍से के 
समाजवाद में व्यक्ति का स्थान गोण है; सामाजिक परिस्थितियों 
की अनुकूलता अथवा प्रतिकूलता के कारण ही व्यक्ति का उत्थान 
अथवा पतन होता है। समाजवादियों का परम ध्येय है वगहीन 
समाज #ी स्थापना करना जिसमें पू'जीपतियों ओर श्रमजीवियों 
अथवा शोषक और शोषितों के दो वर्ग नहीं रह सकेंगे। जिस 
समाज की नींब शोषण पर खड़ी है, समाजवादी उसके चिथड़े 
चिथड़े कर डालना चाहता है। समाजवाद क्रान्ति में विश्वास 
रखता है ओर उसके लिए हिंसा का प्रश्नय लेना वांडनीय 
एवं आवश्यक समझता है। गाँधीवादियों की तरह हृदथ-परि- 
वर्तन की नीति में उसकी कोई आस्था नहीं | गाँधीजी के ट्रस्टी- 
वाद को भी वह नितान्त अविश्वसनीय ओर मात्र ढक्रोसला 
सममतता है। वह तो प्रोलेटेरियट (?70]९078/)  बर्श में बूजु आ _ 
80प्राष्ट०05 ) * वर्ग के अति अतिशोध ओर प्रतिकार के भाव 
जागृत करना चाहता है क्योंकि यदि शोषित दर्ग में पू'जीपतियों 
के प्रति हूंघ और घृणा के भाव जागृत न होंगे तो यह वर्ग हमेशा 
पददलित ही बना रहेगा । 








१ सामान्य जनता या श्रसजीवी वर्ग (फ्रंच शब्द) 
का २ इस शब्द का प्रयोग उन पू जीपतियों के लिए किया जाता 
है जो पराये परिश्रम पर जीते हैं। 
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समाजवादी विचारधारा के अनुसार साहित्य में भी एक 
चेतना जगी जिसका नाम रखा गया प्रगतिवाद! प्रगतिवाद की अनेक 
प्रकार से व्याख्या की गई। “वह साहित्य जो व्यक्ति को संस्कारों से, 
समाज को व्यक्तियों से और राष्ट्र को अथदास्य से मुक्त करता 
चले प्रगतिशील साहित्य है।? समाजवादी विचार-धारा के 
अनुसार जो साहित्य किसान, मजदूर, दज्षित एवं शोषित वग के 
सुख-दुख को वाणी देने का दावा करता है उसे ही श्रगतिवादी 
साहित्य के नाम से अभिदित किया जाना चाहिए। “ निश्चित 
ही राजनीति के क्षेत्र का समाजवाद साहित्य में प्रगतिवाद के 
नाम से विख्यात हुआ |” प्रगतिवाद्‌ अंग्रेजी के ?7087689- 
(57 का हिन्दी रूपान्तर भले ही हो किन्तु यह शब्द बहुत ही 
साभिप्राय और सार-गर्भित जान पड़ता है। जगत्‌ की कोई भी 
वस्तु स्थिर नहीं, जगत्‌ वास्तव में जगत्‌ ( गतिशील ) है । गति- 
शीलता ही जीवन का प्रमुख--प्रमुख कया, अनिवाय लक्षण है। 
जीवन ओर जड़ता दोनों विरुद्ध-धर्मी हैं ज्ञिनकी परस्पर संगति 
बेठ ही नहीं सकती। इन्द्वात्मक भौतिकबाद भी स्थिति, प्रतिस्थिति 
ओर समन्वय की पद्धति को स्वीकार करता है। जो साहित्य 
इन्द्वात्मक भोतिकवाद की दृढ़ आधार-शिला पर स्थित है उसे 
प्रगतिवाद की संज्ञा देना बहुत ही उपयुक्त है। हन्द्वात्मक भौतिक- 
बाद जहाँ सृष्टि के विकास की व्याख्या करता है, वहाँ उससे 
साहित्य के विभिन्न युगों के विकाससूत्र को समभने में मी बड़ी 
सहायता मिलती है | इस महत्वपूण सिद्धान्त के आलोक में हम 
हिन्दी साहित्य के तीन प्रमुख युगों की विवेचता कर सकते हैं | 
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करीब सन्‌ १६०० से १६२० तक का युग हिवेदी-युग कहलाता 
है । दिवेदीजी ने भाषा को परिमार्जित और व्याकरण-सम्मत 
बनाने पर विशेष जोर दिया । यह खड़ी-बोली में कविता का 
आररंभिक काल था, इसलिए रचनाएं भी अधिकंतर इतिवृत्तात्मक 
अथवा वर्णनात्मक ही रहीं । किन्तु इन्द्वात्मक भौतिकवाद के 

अनुसार यह' स्थिति हमेशा नहीं रह सकतों थी । रष्टि-विकास 
का यह व्यापक नियम जिस प्रकार अन्य क्षेत्रों में काम. करता है, 
उसी तरह साहित्य-त्षेत्र में भी। दिवेदीकालीन इतिवृत्तात्मक 
कविताओं की प्रतिक्रिया हुई जिसके फल्नस्वरूप हिन्दी साहित्य 
में छायावाद की अवतारणा हुई । कल्पना के उन्मुक्त पंख फैला 
कर कवि नन्द्न-वन में स्वच्छुन्द विहार करने लगे; कोलाहल की 
अवनी तज कर उस निजन प्रदेश की यात्रा होने लगी जहाँ 
सागर-लहरी अंबर के कानों में गहरी प्रेम-ऋथा कहा करती है | 
अपने व्यक्तिगत सुख-दुख के गीत सर्वत्र गाये जाने लगे, 
प्रकृति में भी संभवत: कुणठाओं के परिणामस्वरूप नारी-भावना 
की अतिशयता के दशन होने लगे। हृदय की भावना शत-शत्त 
धाराओं में फूट पड़ी। लाक्षणक और ध्वन्यात्मक अभिव्यक्ति 
की विविध संगिसाएँ दृष्टिगोचर होने लगीं-- इतने नये नये प्रतीक 
काव्यत्षेत्र में श्रचलित होने लगे जो दुरूह होते हुए भी कम 
रमणीय न थे | किन्तु यह कब संभव था कि कवि-गण प्रथ्वी 
पर रहते हुए हमेशां आसमान की ओर ही देखते रहें ? जब 
समाज ओर काव्य में वेषम्य स्थापित हो गया तो उसकी भी 
प्रतिक्रिया होने लगी। सन्‌ १६३४ में कुछ भारतीय छात्रों ने 
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जिनमें डा० मुल्कराज आनन्द ओर सज्जाद जहीर आदि प्रमुख 
थे लंदन के नेनकिंग रेस्टरों में भारतीय प्रगतिशील , लेखक-संघ 
की स्थापनां की । पहली भारतीय कान्फ्र स सन्‌ १६३६ में लखनऊ 
में हुई जिसके सभापति स्वर्गीय प्रेमचन्दजी थे। सन्‌ १६३८ में 
जो कान्फ्रोंस कन्नकत्ते में हुई उसके सभापति रवि बाबू थे | शुरू 
में तो जैनेन्द्रजी ने भी इसमें योग दिया किन्तु बाद में वे अलग 
हो गये | प्रेमचन्दजी राजनीति को लक्ष्य बनाना चाहते .थे, 
जेनेन्द्रजी संस्क्ृति को । 

इस भ्रकार कल्पनाशील पत्ायनवादी साहित्य की प्रतिक्रिया 
स्वरूप हिन्दी साहित्य में प्रगतिवाद का प्रादुभोव हुआ। न जाने 
प्रगतिवाद की प्रतिक्रियां का क्‍या रूप हो किन्तु यह निश्चित है 
कि क्रिया और प्रतिक्रिया का यह सिद्धान्त बहुत ही महत्त्वपूण 
है ओर अ्गतिवाद के दाशनिक सिद्धान्त इन्द्वात्मक भोतिकवाद 
की तो यह सुदृढ़ आधार-शिला है। 

कोई भी नया वाद जब साहित्य में प्रचलित होता है तो उसे 
प्रभवाचक चिह्न की दृष्टि से देखा जाता है। छायावाद के संबन्ध 
में जो विरोध पहले देखा गया था वही प्रेगतिवाद के संबन्ध में 
भी देखने में आ रहा है। अनेक प्रकार के आज्षेप इस वाद पर 
लगाये जाते हैं. | प्रगतिवाद सा्वजनीन शाश्वत सत्यों की उपेक्षा 
करता है, साक्सवाद पर आश्रित होने के कारण भारत की, 
आध्यात्मिक भावना के अतिकूल है, इेश्वर में विश्वास नहीं करता 
इसलिए चावोक सत का नवीन साहित्यिक संस्करण है, काम- 
वासना का नरन रूप उपस्थित करता है, इसलिए घांसलेटी है; 


हु आलोचना के पथ पर 

हिंसा को प्रश्नय देता है ओर श्रद्धा की उपेक्षा कर केवल बीद्धिकवाद 
ओर आर्थिक कसोटी 'र प्रत्येक वस्तु को परखता है इसलिए 
त्याज्य है, इसके समथकों में स्वयं अनुभति नहीं इसलिए यह 
पाखंड ओर ढोंग है; किसानों और मजदूरों तक ही सीमित रहने 
के कारण इसका ज्षेत्र अत्यन्त संकुचित है अतः अमान्‍्य है। केवल 


क्रान्ति के राग अलापता है इसलिए हेय है; अतीत को नष्ट-अ्रष्ट 
कर केवल वर्तमान को महत्त्व देता है इसलिए अपूर्ण है। 


प्रगतिवाद के संबन्ध में एक महत्वपू्ण बात पर हमारा ध्यान 
जाना चाहिए । छायाबादी काव्य का जब निर्माण हो रहा था 
तब उसके पीछे कोई सुस्पष्ट दर्शन-पद्धति काम नहीं कर रही थी 
किन्त प्रगतियाद के सम्बन्ध में ऐसी बात नहीं कही जा सकती। . 
प्रगतिवाद निश्चित रूप से माक्सवाद की दशन-पद्धति को लेकर 
चला है, इसलिए एक दृष्टि से देखा जाय. तो इंस काव्य-घारा 
के सम्बन्ध में मतों के वेविध्य की गुजाइश नहीं होनी चाहिए थी 
किन्तु वस्तुस्थिति शायद यह है कि प्रगतिवाद के बहुत से 
गरालोचक तो माक्सवाद की पर्याप्त जानकारी किये बिना ही 
प्रगतिवाद के सिद्धान्तों की विवेचना करने बेठ जाते हैं । 
पूवपक्ष को भली भांति समम लेने पर ही उत्तर-पक्ष की सम्यक्‌ 
स्थापना की जा सकती है । कुछ तथाकथित अगतिवादी लेखक 
भी ऐसे हैं जो ऊलजलूल और ऊटपटाँग रचनाएँ कर श्रगतिवाद 
को बदनाम करते हैं किन्तु इसका अथ यह नहीं है कि प्रगति- 
वाद सवथा निर्दोष है। कुछ लेखक तो ऐसे हैं जो पांच सवारों में 
अपना नाम लिखाने के लिए कविता के क्षेत्र में आकर डट गये हैं। 
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प्रगतिवाद में छायावाद की पल्चायन-बृत्ति के विरुद्ध विद्रोह 
का स्वर सुनाई पड़ता है। अनंत से मिलने की आकुल अभमि- 
लाषा को आज्ञ केवल पांखंड समझा जाता है। अनंत को किसने 
देखा है जिससे साक्षात्कार करने के लिए पागलपन का सहारा 
ज्िया जाय ? आज़ तो पंत जसे कवि भी इसी भोतिक शरीर का 
जयजयकार करते हुए देखे जाते हैं-- 

कहाँ खोजने जाते हो सुन्दरता ओ आनन्द अपार । 

इस सांसलता में अंकित है सकल भावनाओं का सार । 
कलाकार का कत्तव्य है कि वह समाज की समस्याओं को 
सुलमाने में योग दे। फेवल कल्पंना के स्वप्न-लोक लिसाश करने 
से आज काम नहीं चल सकेगा। बुद्धिवाद द्वारा ही वस्तुओं के 
यथार्थ स्वरूप को समझ कर प्राचीन रूढ़ियों और अन्ध- 
परम्पराओं को नष्ट कर डालना होगा) किसी युग में कलावाद 
ओर सत्यं शिव सुन्दर के आदश को लेकर बहुत कुछ वार्विस्तार 
हुऔ था किन्ठु प्रगतिवादी कवि के स्वर आज बदल गये हैं-- 

आज सत्य शिव सुन्दर करता नहीं हृदय आकर्षित । 

सभ्य शिष्ट ओ संस्कृत लगते मन को केवल कुत्सित ॥ 
ध्यान देने की बात है कि कल्पना के नंदन-वन में स्वच्छुन्द 
विहार करने वाल्ला कवि आज जनहित को लक्ष्य में रख कर 
काव्य-निर्माण करने लगा है; वह अपने काव्य में भी माक्संवाद 
के सिद्धान्तों की अवतारणा कर रहा है। प्रगतिवादी युग का कवि 
ही ताजमहल पर निम्न लिखित पंक्तियाँ लिख सकता था-- 
हाय मृत्यु का ऐसा अमर अपार्थिव पूजन। 


श्द | आलोचना के पथ पर 


जब विषण्ण निर्जीव पड़ा हो जग का जीवन 
मानद ! ऐसी भी विरक्ति क्‍या जीवन के प्रति 
आत्मा का अपमान, श्रेत ओ छाया से रति !! 
प्रगतिवाद को श्रीशिवदानसिंह चौहान ओर प्रंकाशचन्द्र 
 जेंसे आलोचक भी मिल गये हैं जो प्रगतिवाद का बड़े जोरों से 
समथ न कर रहे हैं। श्रीनंद्दुलारे वाजपेयी तथा हजारीग्रसाद 
द्विवेदी जेंसे आलोचकों में वह कट्टरता नहीं है जो किसी वाद 
विशेष को दृदता से पकड़े रहने का आग्रह करती है। वे अपने 
स्वस्थ साहित्यालोचन द्वारा साहित्य-न्षेत्र में प्रविष्ट हुए कूड़े ककट 
को दूर करते हुए देखे जाते हैं | प्रगतिवाद के कवियों में पंत, 
दिनकर, नरेन्द्र, अंचल आदि प्रमुख हैं। अंचलजी तो समाज 
ओर साहित्य” द्वारा प्रगतिवाद के विचारक के रूप में भी हमारे 
सामने आये हैं । 
प्रगतिवाद के संबन्ध में कुछ प्रश्न सहज ही उठ खड़े होते हैं । 
प्रगतिवादी कवियों को प्रत्येक बात में क्या रूस का अन्धानुकरण 
करना चाहिए ? रूस से हमारी परिस्थितियाँ बहुत कुछ भिन्न हैं 
इसलिए हमारे समाजजाद ओर श्रेगतिवादी साहित्य की रूपरेखा 
क्या भारत के अनुरूप न होगी? गाँधीवाद ने भारतव्ष को 
बहुत कुछ दिया है, हिन्दी साहित्य पर भी उसका बहुत कुछ 
प्रभाव है। क्या गाँधीवाद और समाजवाद के समन्वय का कोई 
रूप खड़ा किया जा सकता है? प्रगतिवादी साहित्य में माक्स 
ओर फ्रायड क्‍या कंधे से कंधा मिला कर नहीं चल सकते ? इसका 
अथ यह नहीं है कि प्रगतिवाद में घोर श्ज्भगरिकता का आश्रय 
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लिया जाय | काम-भावना का भी क्‍या इस प्रकार वर्णन नहीं 
किया जा सकता जिससे हमारी विक्ृत वासनाओं को उत्तेजन न 
मिले ? कामायनी में प्रसाद ने काम कां जो व्यापक चित्र खींचा 
है क्या वह आंधुनिक कवियों के लिए पदाथ-पाठ का काम नहीं 
दे सकता ? इसमें संदेह नहीं कि प्रगतिवाद की भी अपनी सीमाएं 
हैं किन्तु यह निःसंकोच स्वीकार करना होगा कि सामाजिक 
चेतना जागृत करने में प्रगतिवाद ने बड़ा भारी योग-दिया है । 
व्यक्तिवाद से समाज की ओर हमारी दृष्टि उन्म्रुख कर प्रगतिवाद्‌ 
ने बड़ा महत्त्वपूर्ण काय किया दद किन्तु एक बात पर जोर देना 
आवश्यक जान पड़ता है। प्रगतिबाद यदि एक काञ्य-घारा है तो 
उसे काव्य का आवरण घारण करना होगा । गद्यात्मक्ता ओर 
नीरसता से ऊपर उठना द्ोगा। भावाबेश से प्रेरित होने पर ही 
सच्ची कविता का निर्माण हो सकता है। यह सच है कि बोद्धिक 
सहानुभूति के द्वारा भी प्रतिभाशाली कवि सुन्दर काव्य रचना 
कर सकते हैं किन्तु अपनी भावनाओं को पाठकों तक श्रेषित करने 
के लिए कवियों को अनुभूति का आश्रय लेना होगा । छायावाद्‌ 
को प्रसाद जेसा महिमाशाली कवि श्राप्त हुआ, क्या प्रगतिवाद 
की वाणी को भी स्वर देने के लिए ऐसा कोई समर्थ कवि प्रकट 
होगा ? 


6 
क्‍ करुश रस की खसुखामकता 
अंग्रज़ी भाषा के सहाकबि शेली की एक सुप्रसिद्ध सूक्ति है-- 


॥6 9९885078 0 80770ए ३8 ग्राणा8 एॉ8547/ ॥4॥ 
6 ए[685प्रा७ 0 9]९४5०7९ ॥82८ अर्थात्‌ दु:ख की आन- 
न्दानुभूति सुख की आनन्दानुभूति की अपेक्षा अधिक सुखद . 
हे । संस्क्रत के महाकवि भवभूति ने भी करुण रस को ही एक सात्र 
रस बतला कर यही बात कही है । डिन्तु प्रश्न यह है कि दःखा- 
त्मक अथवा दुःखान्त नाटकों और काउ्यों के पठन से जो 
सुखानुभूति हाती है उसका कारण क्या है? कल्लाकार क्‍यों 
दुःखात्मक नाटकों की रचना करते हैं ओर दर्शक उनका अभिनय 
देखने के लिए क्यों जाते हैं ? दुःखात्मक नाटकों के लिखने- 
पढ़ने अथवा देखने-सुनने से दुःख ही होना चाहिए किन्तु इसके 
प्रतिकूल सुखानुभूति क्‍यों होती है ? इस प्रश्न का उत्तर देने के 
लिए निम्नलिखित मनोवेज्ञानिक कारणों का उल्लेख करता असं- 
गत न होगा+-- 

हो सकता है, मनुष्य अपने अथवा अपने संबन्धियों को 
दुखी देख कर मुखी न हा किन्तु दूसरे को दुखी देख कर उसको 
इस विचार से सांत्वना मिल्न सकती है कि कम से कम में तो इ्स 
दुःख से मुक्त हूँ | ऐसी सुरक्षित भावना उसके आनन्द का कारण 
हो सकती है। 








करुण रस की सखात्मकता १०१ 


. दूसरों को दुखी देख कर तो हमें दुःख ही होता है किन्तु 
दुःखात्मक दृश्यों से हमारा हृदय उद्धलित हो उठता है। इस 
प्रकार हम दूसरों, को दुखी देख कर आनन्द नहीं मनाते किन्तु 
दूसरों के दुःख से हमारे हृदय-ज्षेत्र में भावों का जो एक संघर्ष 
उठ खड़ा होता है वही हमारे आनन्द का कारण होता है। 

टुःखान्त नाटक देखते समय हमारा ध्यान यह्द रहता है कि 
यह जोवन की वास्तविक घटना नहीं है, यह तो केवल नाटक 
है, इसलिए हमारी अनुभूति दुःखपूर न होकर सुखद रूप घारण 
कर लेती है । ह 

जिस प्रकार सुखान्त नाटक सुखप्रद होता है, उसी प्रकार 
कोई कारण नहीं कि दुःखान्त नाटक भी सुखप्रद न हो क्योंकि 
दोनों ही प्रकार के नाटकों में सावों का व्यायाम होता है। उससे 
परिणाम की दृष्टि से मल ही अंतर हो किन्तु प्रकार की दृष्टि से 
कोइ अन्तर नहीं है। 

शोपनहार के शब्दों में दुःखान्त नाटकों के देखने से हमें जीइन 
की निःसारता का अनुभव होता है। हरिश्वन्द्र जेसे सत्यवादी 
राजा को जब हम श्मशान का पहरा देते हुए देखते हैं, जब शेंब्या्‌ 
अकारण दुःख भोगती हे और जब रोहिवाश्व की दुःखद मृत्यु हो 
जाती है तो एक प्रकार के निराशाबाद के विचार हमारे हृदय 
में धर कर लेते हैं । इस श्रकार की अनुभूति, जेसा दैनिक जीवन 
में प्रत्यक्ष देखने में आता है, हमें आनन्द प्रदान करती क्‍ 

आधुनिक सनोविज्ञान के अनुस!र हमारे किसी भी विचार 

का नाश नहीं होता | मनुष्य को सभी आकांक्षाएं पूरी नहीं हो 


१०२ आलोचना के पथ पर 


पार्ती, इसलिए कुण्ठित अथवा अतृप्त इच्छाएँ अचेतन मन सें 
अपना स्थान बना लेती हैं । इच्छाओं का उन्नयन भी किया जा 
सकता है। नारी के प्रेम में अनुरक्त तुलसीदास राम के प्रेम में 
तल्लीन हो जाते हैं; आकर्षण का केन्द्र-विन्दु बदल जाता है ओर 
आकांक्षाएँ उदात्त जीवन की ओर उन्मुख हो जाती हैं । पता नहीं, 

सुख का निवासस्थान कहाँ है । कुछ लोग आकांक्षा की तृप्ति में 
सुख का अनुभव करते हैं किन्तु पंत, महादेवी वर्मा आदि रोमां- 
टिक कवियों ने इस तरह के विचार प्रकट किये हैं जिनमें अतृप्त 
आकांक्षा में ही जीवन की साथकता देखी गयी है । उदाहरणाथ--- 


१--उठ-उठ लहरें कहर्ती यह, 
. हम कूल विलोक न पावें। 
बस इस उसंग में बह बह, 
नित आगे बढ़ती जावें ॥--पन्‍्त 
२--प्यास ही जीवन, सकू गी, 
तृप्ति में में जी कहाँ ?--महादेवी वर्मा 


कुरिठित इच्छाएँ भी सुख का कारण नहीं हो सकतीं। वे तो 
मनुष्य के मस्तिष्क को ही विक्ृत कर डालती हैं । इच्छाओं को 
उदात्त सा की ओर उन्मुख कर डालना भी तो वस्तुस्थिति से 
बचने का प्रयास ही कहा जायगा | तो क्‍या आकांक्षाओं का 
समूल नाश ही सुख का कारण है ? क्या ऐसा मनुष्य देखने में 
आता है जो अपने समस्त मनोरथों को चकनाचूर कर आशा- 
आकांक्षाओं से रहित हो गया हो ? 
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सुख वास्तव में समन्वय अथवा सामंजस्य में है। यह 


त्रिगुणात्मक सृष्टि ही, सच पूछा जाय तो, इन्द्वात्मक है। यहाँ 


सुख-दु:ख, पांप-पुण्य, प्रेम-दव ष के इन्द्र चलते ही रहते हैं । किसी. 


. भी अतिवाद के अवलंबन में सुख नहीं; सुख है विरोधी भावों के 
. समन्वय में | हर एक वस्तु के दो- पहलू होते हैं-- एक ही पहलू को 
कट्टरपन से अपना लेने पर संक्रीशता और एकांगिता आ जायगी 
जो किसी भी प्रकार वांछनीय नहीं | 


तत्वान्वेषी समीक्षक रिचड स ब्वे ट्रंजेडी के आनन्द पर सम- 
न्‍्वय अथवा संतुलन की दृष्टि से विचार किया है। उन्तके मता- 
नुसार दुःखात्मक नाटकों में विरुद्ध ओर असंगत गुणों का जैसा 
सनन्‍्तुलन अथवा सम्मिलन होता है वेसा अन्यत्र दुलभ है। 
करुणा और भय दो परस्पर विरोधी गुण हैं जिनका दुःखात्मक 
नाढकों में परस्पर सममोता देखा जाता है। एक अच्छे पात्र के 


दुःख को देख कर दया भी आती है ओर दु:खों की भोषणता 


भयभीत भी कर देती है। हम पर भी ऐसा ही दुःख आ पड़ता 


तो न जाने क्‍या होता--इस विचार से हम काँप भी उठते हैं। 


करुणा ओर भय के अतिरिक्त और भी न जाने कितने विरोधी 
भाव इस प्रकार मिल जाते हैं जिस प्रकार ऋषियों के आश्रम में 
सिंह ओर गाय अपना स्वाभाविक वेंर भूल कर एक घाट पानी 
पीने लगते थे। विरुद्ध भावों के सम्मेलन से मन एक श्रकार के 
हलकेपन का, उन्मुक्त भाव का, संतुलन अथवा स्वस्थता का 
अनुभव करता है। वही हमारे सुख का कारण है । 


कप 


१०४ . आलोचना के पथ पर 
इस बात को समझ लेना आवश्यक है. कि दुःखान्त नाटकों 
में न इच्छाओं के दमन के लिए अवसर है, न उनके उन्नयन के 
लिए। दमन अथवा उन्नयन का मांगे कठिनाइयों का मार्ग है। 
दुःखात्मक नाटक की सफलता इसी में है कि हम विना दमन 
आदि के दुःखात्मक घटनाओं का सामना कर लेते हैँ । उस समय 
आनन्द का कारण यह नहीं है कि दुनिया का सब कास ठीक ठीक 
चल रहा है अथवा सथ कहीं, छिसी भी प्रकार न्याय-सार्ग का. 
अवलंबन हो रहा है, बल्कि आनन्द इसलिए मिलता है कि हमारी 
बतमान स्थिति स्वस्थता की स्थिति है, हमारा मानसिक संस्थान 
यथोचित रूप से अपना काम कर रहा है। मनुष्य के समन की 
कोई ऐसी भावना नहीं जिसका दुःखानन्‍्त नाटकों में समाहार न 
हो सके | दुःख ही एक ऐसा सूत्र है जिसके द्वारा समस्त विश्व 
में एकल की, ससत्व की अनुभूति की जा सकती है। सन्तुलन 
एक ऐसी वस्तु है जिसका भारतीय शाख्तरों में भी जयजयकार 
हुआ है । त्रिष पी लेने पर भी शंकर के शिवत्व को ज्ञति नहीं 
पहुँचो। साहित्य में भी अस्त ओर विष एक साथ चल पाते हैं 
तभी सच्चे आनन्द की रथ्टि होती है | दुःखान्त नाटकों में विष 
... और अस्त जेसे विरोधी तत्त्व एकत्र देखे जा सकते हैं । मनुष्य 
की आत्मा भी मूलतः संतुलन-प्रधान ही है। वहाँ आत्मा को 
अपने असली रूप में आने का अवसर मिल जाता है, इसलिए 
स्वभावत: ही आनन्द की उपलब्धि होती है । 
स्‍तू के रेचनवाद के सिद्धान्त के अनुसार “करुणा-प्रधान 
नाटक को देखने या पढ़ने के वाद पाठक को जो एक प्रकार की 
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शान्ति प्राप्त होती है--एक प्रकार के सुख का अनुभव होता ह 
है--बह उस आरोस्य या आराम का परिणाम है जो कि उसे 
कल्नाकार रूपी चिकित्सक की चिकित्सा से प्राप्त होता है। 
मानव-ह॒दय में चिरकाल से इस वास्तविक जगत्‌ में संचित 
ऋरुणा ओर भय की दो वासनाएँ निहित हैं, उन्हें करुणा-प्रघान 
नाटक ऋत्रिम रूप से उत्तेजित कस्के आँखों ओर रोमकूपों अ।दि 
मार्ग से अश्रुजलु और स्वेद आदि के रूप में निकाल कर ज्सी 
प्रकार बाहर कर देता है, जेसे आँतों में रुके हुए पीड़ाजनंक मल 
को जुलाब। किन्तु जुलाब हारा आँतों का स्थूल मत्र ही 
निकाला जा सकता है, अत: मल के उस सूद्म अंश अथवा 
तिष के बहिष्कार के लिए जो रोगी के रक्त में रम चुका होता 
है, एक दूसरे प्रकार को चिकित्सा आवश्यक होती है । इसका 
काय इस सूक्तम विकार को रक्त में ही पचा कर रोगी के रक्त की 
शुद्धि करना होता है । इसी प्रकार कलाकार की चिहित्सा के 
भी दो रूप होते हैं । एक तो वह, जो कि रह-रह कर पीड़ा देने 
वाली अन्तःकरण में कब कब की सोयी हुई शोक और भय . की 
वृत्तियों को जागरित करके इनके स्थूल अंश को आँखों के 
रास्ते बहा देता है और इनकी तीज्ता को इस प्रकार कम कर 
देता है, ओर दूसरा रूप वह है, जो इनके अवशिष्ट अंश की साथा- 
रणीकरण नाम की श्रक्रिया द्वारा शुद्धि या बहिष्कार करता 
है । हमारी मानसिक वृत्तियों में जो व्यक्तित्व का अंश है--मसत्त 
की भावना है, वह वही विष है जिसके कारण हमरा ह्रदय 
वेदता, शो क, भय और ज्ञाभ आदि द्वारा अभिभूत हो जाता है 


श्०्धः आलोचना के पथ पर 
कलाकार की कला हमें वेयक्तिक वेदना आदि के संकुचित क्षेत्र 
से ऊपर उठाकर मानवता की उस विशाल भूमि पर ला बिठाती 
है, जहाँ व्यक्तिगत वेदना सबकी वेदना बन जाती है, ओर 
इसलिए जहाँ पहुँच कर वेदना बेदना न रह कर समवंद्ना का रूप 
घारण कर लेती है।” ( ढा० इंश्वरीदतत )। 

दुःखान्त नाटकों के संबन्ध में विवेचन करते हुए यीट्स ने 
लिखा है--]/०079820फए एए७ 88४9७ 96 8 0870ए977782 











बाते जाल्बताएए (6 तए६८5 एबं 92९एगशा6 प्राधव 070 
पाक). पानी को रोकने कै लिए जिस प्रकार बाँध बना दिये जाते हैं 
उसी प्रकार मनुष्य मनुष्य के बीच में भेद ओर विंभिन्‍नताओं 
के बाँध बने हुए हैं--ठु:खान्त नाटकों में ये सब बांघ डूब जाने 
चाहिए, टट जाने चाहिये। यीद्स की दृष्टि में आहाद की अनुभूति 
में पात्र की व्यक्तिगत सत्ता बाघक सिद्ध होती है। भावावेग ज्यों 
ज्यों तीत्र होता जाता है ओर पात्र उस भावकी तीत्रता या गंभीरता 
में निमज्जित होने लगता है, उस समय पात्र कोई विशेष पात्र नहीं 
रह जाता, उसका साधारणीकरण दो जाता है किन्तु इसका अथ 
यह नहीं है कि दुःखात्मक नाटक में 'विशेष' का वर्णन न होकर 
ध्सामान्य” का ही वर्णन होना चाहिये--प्रारम्भ में तो पात्र का 
विशेषत्व रहता ही है, आह्ाद का क्षण उपस्थित होने पर ही 
पात्र मात्र सानव रह जाता है । यीट्स की दृष्टि में “[]6 
8870 ]0ए9 76978 ग0्ा ीश॑ एऐ655 श67 [(6 
070 ॥5८ 95 597०0 2छ़०ए ३0 तठंधाए ? जब पात्र 

आव की तीत्रता कया गहराई में इतना डूब जाता है कि वह अपने 


डक 
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विशेष व्यक्तित्व से ऊपर उठ जाय, उस समय वह एक प्रकार 


की संपूर्णता का अनुभव करता है ओर यह संपूणता ही दुःखा- 
त्मक नाटकों के आनन्द का कारण हैं। 


ए' [.,, [,४८४४ दुःखान्‍्त नाटकों के आनन्द की दूसरे ढंग 
से व्याख्या करते हैं । रेचनवाद की आलोचना करते हुए उन्होंने 
लिखा हैं कि यदि कोई यह कहे कि में तीन महीने तक भली 
भाँति नहीं रो सका हूँ, इसलिए आज रात को कोई दुःखान्त 
नाटक देख कर चिर-संबित करुणा के भावों को अश्रुओं के रूप में 


बाहर निकाल कर शान्ति अथवा आराम प्राप्त कर सकू गा तो 


यह कितना उपहासास्पद होंगा । उनके मतानुसतार “॥.6 5 
(5278 पाए [0 ज़्वाएी, जरिा०एटा 7॥ 789 068 0 €5- 
ए&पं०ा०९.,.. ते 50 छू 80 [0 0982९0क्‍28 70 १7 [॥९ 
[९४४६ ० ए९६ एंते. छ छ7900075$, कैप 0 4ए6€ िशा। 
07072 907वै8णए; 0 शद्यावपढ/, 00६: (0एपए८०.” 
जीवन के अंत्येक ्षेत्र का अनुभव करनां आकषक है, चाहे वंह 
कैसा भी क्‍यों न हो। हृदय में चिर्संचित भय ओर करुणा के 
भावों का अतिरेक होज्ाने के कारण हस उनकी रेचन-क्रिया के लिए 
दुःखान्त नाटकों को देखने के लिए नहीं जाते किन्तु अपने जीवन 
सम्बन्धी अनुभव एवं भावों की अभिवृद्धि के लिए हो हम 
दुःखान्त नाटक देखना पसन्द करते हैं । हो सकता हैं कि 
दःखान्त नाटकों के देखने अथवा उनके पठन-पाठन से हम 
अपनी भलों के प्रति सतक होकर अपने देनिक कार्यों के करने 
में अधिक बुद्धिमानी का परिचय दे सके किन्तु दुःखान्त नाटक 


न्ट्ियि 
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देखने का हमारा यह उद्दे श्य नहीं रहता, अपने अनुभव की 
वृद्धि एवं जिज्ञासा वृत्ति की तृप्तिह्ी इसका मुख्य एवं प्ररक 
देतु है । क्‍ 
दूसरी मुख्य बात यह है कि नाटक-ग्ृह कोई अस्पताल 
नहीं है जहां दु्शंक रूपी रोगियों को चिकित्सा की जाती हो 
इस दृष्टि से विवेचल किये जाने पर भी रेचनवाद के सिद्धान्त 
की सदोष्ता दिखलाई पढ़ती है । 3 

ऐसा जान पड़ता है. कि जिस अकार जोवित रहने अथवा 
आनन्द आरप्त करने की मनुष्य में स्वाभाविक इच्छा रहती है, 
उसी प्रकार उसमें जिलज्ञासा-वृत्ति भी सहज रूप में पाई जाती 
है| दुःखान्त नाटकों के देखने से भी हमारी जिज्नासा-च्वत्ति की 
तृप्ति तो होती ही है, इसलिए आनन्द मित्रता है | ऋूर, 
व्यभिचारमुलक, जुगुप्साञ्यंबक दृश्यों का दखना किसी भी 
प्रकार से वांछुनीय नहीं ऋह जा सकता किन्तु हम कभी कभी 
जिज्ञासा की तृप्ति के लिए ऐसे दृश्यों को देखने लगते हैं । 
दुःखान्त नाटकों में तो इस जिज्ञासा-बत्ति की तृप्ति के लिए 
व्यापक क्षेत्र मिल जाता है | कोइ भी मसहब्वरित्र यदि दुःख 
भोग रहा हो तो उसके बारे में जानने के लिए हम उत्सुक हो द 
उठते हैं द 

बाबू गुलाबरायजी के सतानुसतार जिस प्रकार और कोई 
नाटक या काव्य हमको प्रसन्नता देते हैं उसी श्रकार ओर उन्हीं 
ड़रणों. से दुःखान्त नाटक भी प्रसन्नता देते हैं । काव्य या 
नाटक से हसको क्‍यों प्रसन्नता होती है ? इसके भी कई उत्तर 
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हो सकते हैं । उनमें से एक यह भी है कि काव्य के द्वारा हमारो 
आत्मा का विस्तार होता है। हम शेष रथ्टि के साथ रागात्मक 


उसके पात्र हमारे जैसे हाड़, मांस, चाम के पुतले दोते हैं ओर 
जो हमारी तरह हो इच्छा, ढंघ ओर प्रयत्न कर सुख या दुःख 
के भागी बनते हैं | मनुष्य स्वभाव से सहानुभूतिशील है। 
बह अपने कुल और गोत की वृद्धि चाहता है। 

मनुष्य सामाजिक जीव है | वतसाव सभ्यता का जठिल 
जीवन अथवा संसार में जीवन के सीमित उपादान उसको 
प्रतिदन्द्रताशील ओर असाम।जिक बना देते हैं। यद्यपि ऐसे भी 
लांग हैं 'जो बिन काज दादिने बाएं? होते हैं तथापि वे.विरल्ले 
हैं ओर उत्तका पिछला इतिहास देखा जाय तो वे भी जोवन के 
किसी अभाव या निराशा के कारण ऐसे बने होंगे । नाटक 
देखने या उपन्यास पढ़ने से हमारे सामाजिक भाव को तृप्ति 
होती है | नाटक या उपन्यास के पात्रों से हमारा संबन्ध किसी 
कारण से दूषित नहीं हांता । वे हमारे प्रतिहन्द्दी नहीं होते । 
उनसे हमारा जमीन, जायदाद का कोई कड़ा नहीं होता है । 
उनके प्रति हमको ईंष्या ओर सात्सय भी नहीं होता और न 
उनकी विभूति देख कर हमको जूड़ी आतो है क्योंकि ज्यादातर 
हमको अपने पड़ोसी को मोटर में जाते देख कर इं्यों होती है, 
ढुनिया भर से नहीं । ओर जिनका इंष्यो भाव-इतना व्यापक 
हो जाता है, उनको नाटक या सिनेसा में भी आनन्द न मिलेगा ) 
इस अकार नाटक, सिनेमा, उपन्यास, प्रबन्ध - काव्य 
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की सहायता में आता है। दुःखान्त नाटकों के देखने से करुण 
रस की उत्पत्ति होती है। शोक हम नहीं चाहते किन्तु करुण 
रस में मग्न होना चाहते हैं । भाव सुख-दुःखमय होते हैं, पर रस 
आनन्दमय है।.. ल्‍ 

दुःखान्त या दुःखात्मक नाटकों का दुःख आनन्द में 
बाधक नहीं,वरन्‌ सहायक होता है । दुःखान्त नाटक ([798०079) 
का मूल अथ गंभीरता-प्रधान (3०7००७) नाटक था । दुःखान्त 
नाटकों में जीवन का गांभीय अधिक होने के कारण सुखान्त नाटकों 
की अपेक्षा सहानुभूति की मात्रा अधिक होती है। इस सहानुभूति 
से हमारी आत्मा का विस्तार होता है, और आत्मा का विस्तार 
ही सुख है। (सुखान्त नाटकों में इंष्यों आदि के बुरे भाव 
जाग्मत हो सकते हैं किन्तु दुख की अतिशयता का भी हमारे 
ऊपर बुरा प्रभाव पड़ता है। इसीलिए हमारे यहाँ दुःखात्मक 
नाटक होते हैं, दुःखान्‍्त नहीं | इंसके और भी कई कारण हो 
सकते हैं । 

[ इस निबन्ध में प्रस्तुत विषय संबन्धो विभिन्न सतों का 
स्पष्टीकरण मात्र ही लेखक का इष्ट रहा है। लेखक के वेयक्तिक 
दृष्टिकोण के लिए 'नाव्यद्पंशुकार का रस-विवेचन? शीषक लेख 
द्रष्टव्य है | 


स्वमावोकि का अलझारल 


|. प्ह्क वभावोक्ति के सम्बन्ध में मृत्ष प्रश्न यह है कि वह अलझ्लाय 
माना जावे या अलझ्कार। आचार शुक्लजी ने इसकछो रस का 
रूप देकर अलंकाय ही माना है | विद्वान लेखक ने इस प्रश्न के 
सम्बन्ध में विभिन्‍न आचार्यों के मत दिये है । इस मूल समस्या 
का हल इसलिए और भी कठिन है कि अलझ्लाय ओर अलक्षार 
के सम्बन्ध में आचार्यों का सर्तेक्य नहीं है | कुन्तक, 
महिमभट्ट आंदि प्राचीन आच।र्यों के मत - वेभिन्य को 
सामने रखते हुए, लेखक इस पत्ष में है कि स्वभावाक्ति 
अलंकार है | जहां तक अलंकार की साथकता है वह स्वाभा- 
विक वस्तु को अपने उपकरणों से अल्लंकृतः कर सकता है । 
स्वभाव को अलंकार नहीं बना सकता । ऐसा होने पर स्वभा- 
वोक्ति का महत्व ही नहीं रह जाता। हम सहलजी का दृष्टिकोण ह 
साहित्य-संसार के समझ्य रखते हुए प्रसन्नता का अनुभव करते 
हैं-प्रसन्‍नता का अनुभव इसलिए कि उनके दृष्टिकोश पर ओर 
भी “दृष्टिकोश” सम्मुख आ सकते हैं| स्वभाव शब्द से जिस घ्यनि 
का भास होता है वह अलंकार को कृत्रिमता की ध्वनि से सवंधा 
भिन्नता रखती है । कुन्तक ने तथा वर्तमान काल में आचाये 
शुक्ल ने ऐसी विचारधारा के आधार पर स्वभावोक्ति का 
खंडन किया । वक्रोक्तिकार स्वभावोक्ति को अलंकार मान भी 
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केसे सकते थे ? यद्यपि हम भी अलंकाय वस्तुओं को अलंकार 
बनाने के पक्त में नहीं हैं तथापि जिस प्रकार सरलता और 
सादगी भी एक प्रकार अलंकार हो जाता है, इसी प्रकार स्वभा- 
बोक्ति भी एक अलंकार हो सकता है | प्रत्येक स्त्रभाव की दक्ति 
अलंकार न होगी वरन्‌ स्वभाव ही जहां चमत्कार-पूर्ण हो जाय 
वहीं उसको अलंकार कहना साथंक हो जाता है, यह दूसरा 
मत हैं | 

यद्यपि अलंकार बाहर की बस्तु नहीं हैं जो अलंकाय पर 
जड़ी जा सकती है तथापि उनमें विचार का भेद अवश्य है । 
अलंकार के व्यापक अर्थ में जिस अर्थ में वामन ने माना है 
( सौन्दर्यमलंकार: ) स्वभावोक्ति, अलंकार है ही, किन्तु साधारण 
अथे में भी जिसको स्वभावोक्ति कहते हैं उसमें साधारण यक्ति से 
कुछ अधिक चमत्कार होता है | सरलता में भी विशेष सौन्दर्य 
होता है | इस अर्थ में भी वह अलंकार है। स्वभावोक्ति में अलं- 
कार और अलंकाये एक दूसरे के अत्यंत निकट आजाते हैं फिर 
दृष्टिकोण का भेद रह जाता है| वस्तु ओर भाव की दृष्टि से 
उसे रस के अन्तर्गत समझ सकते हैं ओर शोभा और चमत्कार 
की दृष्टि स उसे अलंकार कह सकते हैं। --बा० गुल्लाबराय 

एक दृष्टि से देखा जाय तो प्रत्येक मनुष्य मूक कवि होता है 
क्योंकि कौन ऐसा है जिसके हृदय में भावों का संघषें नहीं चलता ? 
कौन ऐसा है जो जीवन को सुख-दुःखात्मक अनुभूतियों से प्रभा- 
वित नहीं होता ? यह अवश्य हे कि कवि में अपेक्षाकृत भाव- 
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प्रवणता अधिक होती है तथा उसकी चेतना सी सामान्य व्यक्तियों 
की अपेक्षा अधिक जागरूक रहती हैं किन्तु केबल भावप्रवण॒ता 
ओर चेतना से ही तो कोई कवि नहीं कहा सकता | जब तक 
किसी में अभिव्यक्ति की शक्ति नहीं तब तक काव्य-निर्माण नहीं 
हो सकता ।१ जो वस्तु जेसी है उसका यदि वैसे ही पद्म-बद्ध 
वर्णान कर दिया जाय तो वह पद्म काव्य का रूप नहीं धारण 
कर सकता | सूर्य अस्त हो गया, चन्द्रमा शोमित हो रहा है, 
पक्ती घोंसल में जा रहे हैं! इस प्रकार का वशुन क्या काव्य 
कहला सकेगा ? इसे तो वार्वा कहते हैं |? अथवा 'गो को संतान 
वह बेल मुख से ठण चर रहा है! इस पंक्ति को यदि श्लोक-बद्ध कर 
दिया जाय तो क्या वह काव्य हो जायगी ? उठो भाइयों ! लींद 
को त्याग दो ! जगों, आहलूस्य-जाल को तोड़ दो !' जेसी पंक्तियां 
भी वार्ता अथवा इतिवृत्त मात्र के उदाहरण-स्वरूप रखो जा 
सकती हैं किन्तु कवि का काम केवल इतिबृत प्रस्तुत करना 
अथवा ३ वाता कहना नहीं हे । श्री त्नीलकण्ठ दीक्षित ने शिव- 
लीलाणंव में क्या ही सच कहा हैं-- द ह 

यानेव शब्दान्वयमालपाम: यानेब चाथोन्‍्वयमुल्लिखास: । 

तेरेव विन्यासविशेषभव्ये: संमोहयन्ते कबयो जगन्ति ॥ 


१--नोदिता कविता ल्ोके यावज्जाता न वर्णना ( भट्टतौत ) 
२--गतोउस्तसर्को भादीन्दुयान्ति वासाय पक्षिण:ः । 
इत्येबमादि कि काव्यम्‌ ? वातामेनाम्‌ प्रचत्षते || 
३--गोरपत्यं बलीवदेः तृणुन्यत्ति मुखेन सः | 
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अथात्‌ जिन शब्दों का हम उच्चारण करते हैं, जिन अर्था 
का हम उल्लेख करते हैं---क्वि, विन्यास-विशेष के कारण भव्य 
प्रतीत होने वाले उन्हीं शब्दार्थां द्वारा जगत को मोहित कर लेते 
हैं। इसीलिए भामह ने बक्रोक्ति पर जोर दिया। उसके मतानु- 
सार वक्रोक्ति के बिना अल्कारत्व हो नहीं सकता | 
सैषा सर्वेब वक्रोक्तिरनयार्थो, विभाव्यते, 
यत्नो सस्यां कविना कार्य: कोडलंकारोंबनया बिना ॥' 
( काव्याह्नंकार ) 
भामह की इस यक्ति से प्रभावित होकर कु तक ने तो वक्रोक्ति 
जीवित!” ही लिख डाज्ला ओर आगे चलकर रुय्यक ने वक्रोक्ति 
की कसौटी पर ही प्रत्येक अल्लंकार के तारतस्य का विश्लेषण 
किया | भ्रद्टनायक ने भी शास्त्र को शब्दू-प्रधान, इतिहास को 
अर्थ-प्रधान और काव्य को व्यापार-प्रघान माना है! महिमसद्द 
ने काव्य को उभ्रय-प्रधान कहा हैे। अभिनवगुप्त ने अभिनव 
भारती में भट्टननायक के व्यापार और भामद् की विक्रोक्ति दोनों 
को प्रायः समान ही माना है । कपू रमंजरी में राजशेखर भी 
कहते हैं, 'डक्ति-विशेष ही काव्य है, भाषा कोई भी क्यों न-हो ?४ 
प्रश्न यह है कि क्या रबभावोक्ति में उक्ति-बेचित््य नहीं ? 
क्या स्वभावोक्ति अलंकार नहीं ? स्वभावोक्ति का ऋिन्‍्होंसे 
. विशेष विवेचन किया है उनमें कुतक और महिमभद्ट का नाम 
प्रमुख है। कुतक जहां स्वभावोक्ति का अलंकारत्व स्वीकार नहीं 
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४--उक्तिविशेष: काव्यम्‌ भापघा या सवतु सा भवतु । 
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करते, वहां महिमभट्ट इसका जोरदार समर्थन करते हैं । कु'तक 
के मतानुसार वश्य-बिषय में अलंकारत्व नहीं रह सकता, स्वभा- 
बोक्ति तो वण्य-विषय है. बह तो काव्य का शरीर है और अगर 
इसे हो अलंकार सान लिया जाय तो अलंकार फिर अल्लंकार 
को ही क्‍या अलंकृत करेगा ? जैसे कोई अपने ही कन्धों पर नहीं 
चढ़ सकता, उसी प्रकार इस प्रकार की स्थिति भी असंभव हो 
जायगी । आचाय पं० रामचन्द्र शुक्ल भी कु तक की भांति 
स्व॒मावोक्ति का अलंका रत्व स्वीकार नहीं करत । उन्हीं के शब्दों 
में 'रीविश्अन्थों' को बदोलत रस-दृष्टि परिमित हो जाने से उसके 
संयोजक विषयों में से कुछ तो 'ंद्दीपन' में डाल दिए गए और 
कुछ भाव ज्षेत्र से ही निकाले जाकर अलंकार! के हाते सें ह्ांक 
दिये गये | इसी व्यवस्था के अनुसार वस्तुओं के स्वाभाविक 
रूप और क्रिया का वर्णन स्वभांवोक्ति' अलंकार हो गया-- 
जैसे लड़कों का खेलना, चीते का पूछ पटक कर भझपटना, हाथी 
का गंड-स्थल रगड़ना इत्यादि । पर में इन्हें प्रस्तुत विषय 
सानता हूँ जिन पर अग्रस्तुत विषयों का उद्पेज्ञा आदि 
हार आरोप हो सकता है। बात्सल्य रतिभाव के प्रदर्शन 
में यदि बच्चे की क्रोड़ा का वशन हो तो कया वह अलंकार-सात्र 
ह्वोगा ! प्रस्तुत बण्य विषय अलंकार नहीं कहा जा सकता | 
बह स्वयं रस के संयोजकों में से है, उसकी शोभा-मात्र बढाने 
बाला नहीं । मैं अलंकार को केवल वर्णन-प्रणाल्री-मात्र मानता हूँ 
. जिसके अन्तर्गत चाहे किसी वस्तु का बणन किया जा सकता 
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है। वस्तुनिर्देश अलंकार का काम नहीं। सारांश यह कि स्व- 
भावोक्ति' अलंकार नहीं है, और इसी से उप्तका ठोक ठीक लक्षण 
भी स्थिर नहीं हो सका है । ” आचाये शुक्ल तथा कुतक की 
उपपत्तियों में बहुत कुछ साम्य है. किन्तु शुक्ल जहां स्वभावोक्ति 
को रस के संयोजकों में शामित्र करते हैं, बहां कुन्तक उसकी 
गणना वस्तु-वक्रता में करते हैं । स्वभावोक्ति को अलंकार मानने 
के विरुद्ध कुतक की दो प्रमुख आपत्तियाँ हैं-( १) अगर 
_बस्तु-स्वभाव स्वयं ही अलंकार है तो यह अलंकृत किसे करेगा ! 
(२) अगर वस्तु-स्वथाव स्वतः एक भिन्न अलंकार है तो फिर 
हर एक दूसरे अलंकार में संकर तथा संस्ृष्टि की कल्पना करनी 
होगी। अपने “व्यक्ति-विवेक' के दूसरे विमश में महिमभट्ट ने 
काव्य के पाँच दोषों का उल्लेख किया है । अन्तिम दोष का 
उल्लेख करते हुए उसने 'अवाच्यवचन' की च्चों की हे । निर- 
थक विशेषणों का प्रयोग, शुष्कसामान्य ( 680797707]0906 ) 
वर्णन आदि के कारण “अवाच्यवचन' दोष आ जायगा। इन्हें 
वह अग्रतिभोड्ब” कहता है । इसी प्रसंग में उसने स्वभावोक्ति 
का विवेचन किया है। अगर वस्तु-स्वभाव-वर्णन में निर्जीव और 
सर्वसाधारण वस्तुओं का ही समावेश हुआ तो “अबाच्यवचन' 
दोष के कारण वहाँ अल्ंकारत्व नहीं समझा जायगा। यही 
कारण है कि स्वभावोक्ति-वर्णन सें बाण ने अग्राम्यत्व' और 
रुद्रट ने पुष्टाथत्व' की शते रखी है । सच्ची स्वभावोक्ति के लिए 
कबि-दृष्टि अपेक्षित होती है। वस्तु का सामान्य वर्णन तो सभी 


श्श्द आलोचना के पथ पर 


कर लेते हैं किन्तु वस्तु का कल्पना-गोचर विशिष्ट रूप प्रतिभा- 
संपन्न कवि ही इस तरह उपस्थित करता हे कि वह वस्तु प्रत्यक्ष- 
वत्‌ हो जाती है । “मेया मोहि दाऊ बहुत खिकरायो” अथवा 
“मैया में नहीं माखन खायो” सूर के इन सुप्रसिद्ध पदों में आचार्य 
शुक्त जैसे सहृदय समालोचक स्वभावोक्ति जेसा कोई अलंकार 
नहीं मानते; रस के संयोजकों में इनकी गणना कर वे इस प्रकार 
के पदों को अलंकार के निम्न क्षेत्र से उठाकर रस की उच्च भूमि 
पर प्रतिष्ठित कर देते हैं । 
ऊपर के विवेचन से स्पष्ट हे कि स्वभावोक्ति का अलंकारत्व 
विवादास्पद है किन्तु दोनों ही पत्ष वाले स्वभावोक्ति के चारुत्व 
को स्वीकार करते है । बाण के हर्चरित से एक उदाहरण 
लीजिये *ऊक कज । 
'पश्चादहत्री प्रसाये त्रिकनतिबिततं द्राघयित्वाड्डमुच्चे 
रासज्याभुग्नकण्ठो सुखमुरसि सर्टां धूलिधूशं विधूय 
घासग्रासाभिनल्लापादनवरतचलत्पोथतुण्डस्तुरंगो 
मन्द शब्दायमानों विज्षिखति शयनादुत्थित: दमां खुरेण 0 
इसमें उस घोड़े का वर्णन है जो अभी रात की नींद से जगा. 
हे और जो मन्द मन्‍्द हिनहिनाता हुआ जमीन को खुर से खूँद 
रहा है । श्लोक के पूर्वाद्ध में घोड़े की उन हरकतों का उल्लेख 
हुआ है जो वह आलस्य दूर करने के लिए कर रहा है । उसने 
पहले पहल अपनो पिछली टांगों को फेल्लाया, तब उसने अपने 
शरीर को इस प्रकार लंबायमान किया कि उसकी पीठ की हड़ी 
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पहले कुछ कुकी ओर फिर फेल गई । इसके बाद उसने अपनी 
गदेन को कुछ टेढ़ा किया, मुँह को छाती की ओर ले गया, घूलि- 
घूसरित अयाल को हिल्लाया । ऐसा करने से उसकी सुस्ती जाती 
रही | उसको भूस्ब महसूस होने लगी तो घास के ग्रास खाने की 
अभिलाषा से वह अपने नथुनों को बजाता हुआ हिलाने लगा । 
प्रात:काल जगे हुए घोड़े की चेष्टाओं का यह बहुत ही उत्कृष्ट . 
वर्णन है । जिन्होंने घोड़े की इन हरकतों को ध्यान से देखा हे 
वे अवश्य ही इस वर्णन की प्रशंसा करेंगे। यहाँ पर यथावत्त 
वस्तु-बणंन में भी एक प्रकार का सौन्दर्य हे जिसके कारण 
मम्सट जेसे वाग्देवतावतार आचार्य ने भी इस पद्म में स्वभावोक्ति 
अलंकार की सत्ता स्वीकार की है । 


स्वभावोक्ति वस्तुतः एक मद्ठत्वपूर्ण अलंकार है। कवि में दो 
प्रकार की शक्तियां मुख्यतः पायी जाती हैं ( १ ) निरीक्षण और 
अभिव्यक्ति और (२ ) कल्पना-शक्ति ) स्वभावोक्ति अलंकार में 
कवि की सूक्ष्म पयवेक्षण शक्ति की परीक्षा हो जाती है| सामान्य 
मनुष्य की अपेक्षा कवि कहीं अधिक देखता है, भगवान्‌ शिव की 
तरह मानो उसे तीसरा नेत्र भी सित्रा हुआ है जिसका वह समय 
समय पर प्रयोग करता रहता है। संसार की वस्तुएं अस्त-व्यस्त 
फेली रहती हैं, कवि अपने ध्यान को एक तरफ केन्द्रित कर किसी 
वस्तु को छांट कर हमारे सामने इस प्रकार उपस्थित कर देता है 
कि हम उसे प्रत्यक्षचत्त देखने लगते हैं। संसार की विविधतामयी 
जटिलताओं में किसी सामान्य वस्तु की भी सूक्ष्म विशेषताओं 
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की ओर हम साधारण मनुष्यों का ध्यान जाता ही नहीं किन्तु 
जब कवि की आंख से हम उसे देखते हैं तो प्रत्यमिज्ञा के आनंद 
से हम भ्रफुल्लित दो. उठते हैं। इस दृष्टि से देखने पर स्व्रभावोक्ति 
अलंकार का महत्व सहज ही सममक में आ सकता है। बिखरी 
. हुई वस्तुओं में से कुछ विशेष चेष्टाओं वाली वस्तुओं को एक स्थान 
पर प्रदर्शित करने में जो सौन्दर्य है, वही सौन्दर्य स्वरभावोक्ति 
अलंकार में भी है। यह तो सच है कि कोई वस्तुविशेष स्वतः 
अवयने आपको अज्लक्त नहीं कर सकतो किन्तु किसी वस्तु के 
विभिन्न अंगों को उसकी विशेषताओं का ध्यान रखते हुए एकत्र 
उपस्थित कर दिया जाय तो विश्यखलित जटिलता के स्थान में 
संश्जिष्ट सौन्‍दय की सृष्टि अपने आप हो जाती है। “उसने 
कटद्दा था' के प्रथम परिच्छेद के सौन्दर्य का यही रहस्य है। “दो 
टूक कलेजे के करता-पछताता पथ पर आता | पेट-पीठ दोनों 
मिल कर हैं एक-चल रहां क़कुटिया टेक | मुँह फटी पुरानी 
भोली का फेल्लाता ।” भिन्नुक के इस चित्र के सौन्दर्य का कारण 
भी संश्लेषण ही है। समी अलंकारों के लिए सौन्दर्य अपेक्षित 
है, अन्य अलंकारों में वह वक्रोक्ति पर आश्रित रहता है, स्वभा- 
वोक्ति में वस्तु के सुन्दर यथावत्‌ वर्णन पर जो सम्यक्‌ निरीक्षण 
के बिना सम्भव नहीं। निरीक्षण यदि भावना से अनुग्राणित हो 
तो स्व्रभावोक्ति किसी रस के आलंबन का रूप धारण कर सकती 
है किन्तु प्रत्येक स्वभावोक्ति के लिए रस से अनुप्राणित होना 
क्या अनिवाय है ? शुद्ध संश्लिष्ट प्रकृति-ब्णंन का भी स्वभा- 
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वीक्ति में समावेश कियां जा सकता है, यद्यपि संम्कृत आल- 


कारिकों ने इस ओर विशेष ध्यान नहीं दिया ! 
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स्वभावोक्ति अन्वर्थ शब्द है। केरल षड्ली तत्युरुष ही नहीं, 
इसमें ठृतीया तत्पुरुष तथा मध्यमपदक्ोपी समास मान कर भी _ 
आधचारयों ने इस शब्द की व्युत्पत्ति की है । & और मध्यमपद्‌- 
लोपी समास ठो कर्मधारय के ही अन्तगंत है। इस प्रकार व्युत्पत्ति 
की दृष्टि से स्वभावोक्ति के तीन अर्थ हुए ( १) बच्चों आदि के 
स्वभाव की उक्ति (२) अक्ृत्रिम रूप से वस्तु-कथन और (३ ) 
स्वभावरूपा अथवा स्वाभाविक उतक्ति | दूसरे और तीसरे अथ 
में कोई मौलिक भेद नहीं हे 

स्वभावोक्ति का पुराना नाम है जाति। जन बातु के व्युत्पत्ति- 
लभ्य अथे को लेकर जिससे “जाति! शब्द निष्पन्न हुआ हे, 
वस्तुओं के सहजात गुणवर्णन के कारण संभवत: जाति शब्द 
प्रचलित हुआ हो अथवा वस्तुओं की जातिगत विशेषताओं का 
वर्णन इसमें होता है, इसलिए इसका नाम जाति! पड़ गया हो | 
दुए्डी ने तो जाति, द्रव्य गुण और क्रिया--चार प्रकार की 
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%& अतन्र डिम्भादीनां स्वभावस्य उक्ति: वशुनमस्ति इति अन्व- 
थांभिधानमलंकारस्य॒( पष्ठी तत्पुरुष: )अथवा स्वसावेन अकृत्रिस- 
अकारेण यथातथ्येन उक्ति: व्णंनमात्र इति स्वभावोक्ति: ( ठुतीया 
तत्पुरुष: ) अथवा स्वभावरूपा उचक्ति: स्वभाबोक्ति: ( मध्यम ) 
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स्वमावोक्ति का उदाहरुण जो उन्होंने दिया है, उसमें उनकी 
शुकों की जाति-गत विशेषताओं की ओर ही रही है--. 


शुण्डेराताम्रकुटिले: पक्षेहरितकोमलेः । 
त्रिवर्ण राजिशि: कस्ठे: एते मंजुगिरः: शुकाः॥ - 
अग्निपुराणं॑ में स्वभावोक्ति को स्वरूप” के नाम से अभि 
किया गया है। काव्य-प्रकाशकार ने भी अपनी परिभाषा 
शायद जानबूक कर ही स्वभावोक्ति के नांमान्तर ( स्व्-रूप 
का समावेश किया है | 


. « स्वभावीक्तिस्तु डिस्मादे: स्वक्रियारूपवर्णनम्‌ 

(स्व! शब्द यहां साभिप्राय है। स्वभावोक्ति में जिन वस्तु 
के रूप का वर्णन होता है, वह उन्हीं वस्तुओं का विशिष्ट २ 
होता है क्‍योंकि स्त्रभाव अथवा स्वरूप अपना निजी होता 
किसी से उधार नहीं जिया जाता | इस बात को समम लेने 
भामद द्वारा किये गये 'स्वभाव” नाम को साथकता भी सहज 
सिद्ध हो जाती है। भोज ने भो 'सरस्वतीकठाभरण' सें जाति 
 पर्मिषा देते हुए इस बात पर जोर दिया है-- 


नानावस्थासु जाय॑ंते यानि रूपाणि वस्तुनः,। 

स्वेभ्यः स्वेभ्यो निपतर्गभ्बु: तानि जाति ग्रचक्षते ॥ 
इस प्रकार स्वभावोक्ति के तीनों ही नामान्तर (जाति, स्वः 
ओर स्वभाव ) इस अलझूर के तंथ्य को .हृंदयंगस - कराने 
सहायक होते हैं। यही इक्के नामकरण का रहंस्य 
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स्वभावोक्ति के सम्बन्ध में शास्त्र प्वस्येव साम्राज्यम' (शाख्तरों 
में तो इसका साम्राज्य है हो ) कह कर आचाये दण्डी ने अपरि- 
पक्क पाठकों को अ्रम में डाल दिया है। स्वयं दस्डी के ही शंब्दों 
में 'स्वभावोक्ति पदार्थों के नानावस्या वाल्ते रूपों को साक्षात्‌ 
खोल कर रख देती है !”  दण्डी ने स्वभावोक्ति की जो पर्साषा 
दी है अथवा अन्य आचार्यों ने स्वभावोक्ति का जो लक्षण स्थिर 
किया है, उसका साम्राज्य निश्चय ही शाक्ञ्ों में नहीं है | शास्त्र 
केबल अर्थप्रहएण करवा कर अपने व्यापार से छुट्टी पा लेता है 
किन्तु काव्य सें केवल अर्थंग्रहरण से काम नहीं चलता, वहां बिस्‍्व- 
ग्रहण अपेक्षित हैं। दण्डो न वारता और स्वभावोक्ति को एक ही 
अथ में प्रयुक्त करके विचार-विश्रम, उपस्थित कर दिया है । 
आचार्यों के विवेचन. में भी जहां वेज्ञानिक दृष्टि का अभाव हो 
उसको ओर निर्देश करना भी आवश्यक है, यद्यपि व्युत्पन्न 
पाठक के लिए आपाततः अस्रंगत प्रतीत होती हुई वक्तियों में सी _ 
संगति बिठला लेना कोई मुश्किल कार्य नहीं | बातां और स्व॒सा- 
वोक्ति के अन्तर को यदि दृष्टि में रखा जाय तो सदज दी विषय 
का स्पष्टीकरण हो सकता है। 'भयभीत होकर हरिण दौड़ रहा 
है? यह तो वाता-कथन सात्र हुआ किन्तु कविकुलगुरु ने स्वभा- 
वोक्ति द्वारा इसी का क्या ही सुन्दर बिम्बग्नहण करवाया है-- 
'सुन्दर लगने वाला हरिण्‌ बार-बार पीछे सुड़कर इस रथ को 
एकटक : देखता ,जाता है; बाण लगने,के डर से अपने पिछले 


 नोलावस्थ॑ पदार्थानां रूप साज्ञाद्‌ विवृश्वती ( दरिडिन्‌ ) 
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आधे शरीर को सिकोड़ कर आगे के भाग से मिल्लाता हुआ 
दौड़ता जा रहा है। थकावट के कारण इसके खुले हुए मुँह से 
आधी चबाई हुई कुशा मार्स में गिरती जा रही है और यह 
इतनी लम्बी छल्लाँगें भर रहा है कि इसके पाँव प्रथ्वी पर पड़ते 
हुये उतने नहीं दिखलाई देते जितना यह आसमान में उड़ता 
हुआ जान पड़ता है ।? इस वर्शन को पढ़कर भयभीत होकर 
भागते हुए हरिणु का चित्र हमारी आंखों के सामने आ उपस्थित 
दोता है। इसे ह्वी बिस्वग्रहण कहते हैं जो कवियों का लक्ष्य 
है । शास्त्र इस प्रकार के व्यापार में ग्रवृत्त नहीं होता । 


. स्वभावोक्ति का सौन्दर्य कवि की पर्यवेक्षण शक्ति पर निभर 

। यह सच है कि कवि में कल्पना, पर्यवेक्षण और अभिव्यक्ति 
तीनों'ही आवश्यक हैं किन्तु सभी कवियों में ये तीनों शक्तियाँ 
एक परिमसाण में नहीं मिल्नती | कुछ कवियों के काव्यों में कल्पना 
तथा अभिव्यक्ति का वचित्य विशेष हे तो अन्य कवियों के 
काठ्यों में परिवेक्षण का वेशिष्य देखने को मित्रता है। किसी 
कवि को कल्पना-अ्रधान तथा किसी को अनुभूति-प्रधान कहने 
का तात्पय यह नहीं है कि कल्पना-प्रधान कबि में अनुभूति का 
_एकान्त अभाव है अथवा अनुभूति-प्रधान कवि में कल्पना का 
क्विंचित्‌ भी अस्तित्व नहीं हे । “प्राधान्येनव्दपदेशाभवन्ति” यह 
सिद्धान्त तो बहुश्रुत है। स्वभावोक्ति में भी निरीक्षण की प्राधा- 
न्‍्यता का यह अर्थ नहीं है कि अन्य काव्याज्ञों में निरीक्षण 
नितान्त अग्रयोज्य है किन्तु स्वभावोक्ति की सफलता निरीक्षण 
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की कसौटी पर ही परखी ज्ञा सकती है, इस सम्बन्ध में दो सत _ 
नहोंगे। के सा 
यहाँ अलंकार के स्वरूप पर भी विचार कर लेना अवांछनीय 
न होगा | शरीर को जब आभूषणों से अलंकृत किया जाता है 
अथवा साड़ी पर जब बेल्न-बूटे का काम किया जाता है तो 
शरीर और साड़ी अलंकाये हैं, आभूषण और बेल-बूटे का काम 
है अलंकार । यदि शोभा के वाह्य उपकरणों का नास अलंकार है 
तो स्वभावोक्ति को अलंकार नहीं माना जा सकता क्योंकि स्व॒भा- 
वोक्ति में बाह्य अथवा अप्रस्तुत का प्रश्न ही नहीं उठता । रूपक 
का विवेचन करते हुये अरस्तू ने भी इस अलंकार में 
आनुषंगिकता के उपादान के कारण ही आनन्द की सत्ता स्वीकार 
की है |# कुतक के मत में शब्द्‌ और अर्थ अलंकाय हैं और 
वक्रोक्ति है अलंकार। »४इससे जान पड़ता हे कि कुतक 
आपचार्यों द्वारा परिगशित अलंकारों तक ही अपने अलंकार” को 
सीमित नहीं रखते, उनका अलंकार सोंदर्य के सभी उपकरणों को 
अपनी परिधि में समाविष्ट किये हुए है। कु तक की दृष्टि में कवि- 
क्रम का ही दूसरा नाम काव्य है और बिना वक्रोक्ति के कवि-व्यापार 
निष्पन्न नहीं हो सकता | इस दृष्टि से विवेचनः करने पर वक्रोक्ति 
के क्षेत्र की वयापकता आसानी से समझ में आ सकती है । एक 
महत्वपूर्ण बात की ओर भी पाठकों का ध्यान आकर्षित करना 


+ है 2800660 09 (/7008 9. 42. 
» उसी एतो अल्कार्यों | तयो: पुनरलंकृतिवक्रोक्तिरेव । 
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आवश्यक जान पड़ता है। व्यवहार में यह कभी देखने में नहीं 
आता कि काव्य पहले लिख लिया जाय और अलंकार बाद में 
सजा दिये जांय । होम (0709) ने कद्दा है कि भावावेश की 
अवस्था में अलंकारों का प्रयोग स्वाभाविक है। +8]857' का 
कथन है कि कल्पना और भावावेश द्वारा निर्दिष्ट बाणी अलंकृत 
रूप धारण कर लेती है। 


प्रश्न यह है कि स्वभावोक्ति में जो सौन्दर्य है क्या क्ुतक 
को सूक्ष्म दृष्टि उसकी ओर से पराडः सुख रही ?. दूसरे आलंका- 
रिकों ने जिन पद्मों में स्रभावोक्ति अलंकार माना है, क्ुतक 
उन्हीं पद्मों में बस्तु-वक्रता स्त्रीकार करते हैं। तो क्‍या कारण है 
कि इस वक्रता को अलंकार का नाम न दिया जाय ? हो सकती 
है कि वक्रोक्ति के अन्य प्रकारों की तरह वस्तु-वक्र॒ता में इतना 
सौन्दय न हो किन्तु फिर भी यह वक्रता है, इसलिए इसमें सौन्दये 
अथबा अलंकार की सत्ता अवश्य स्वीकार करनी होगी। अपने 
वक्रोक्ति-जी वित' में कु तक इस समस्या का इस प्रकार ससाधान 
कर रहे हैं :-- - 


धयदि वा पस्तुतोचित्यमहात्म्यान्मुख्ययया भावस्वभाव: 
सातिशयत्वेन वर्यमान: स्वमहिम्ना भूषणान्तरासद्िष्णु: स्वयमेव 


॒॑एण७॥॥७७७७७एरारणआआआ%णआ 
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सामान्यतया अलकाय अलकार नहाँ बन सकता किन्तु 
किसी में यंदि स्वाभांविक सुन्दरता इतनी हो कि दसरे अलंकार 
को वह संहन्त ही न कर सके ओर ऐसे अवसर पर यदि अलंकाय 
ही अलेकार बन जाय (स्वभावोक्ति द्वी अलंकार कहलाने लगे ) 
तो कुतक कट्टते हैं, यह तो हमारे पक्त का समथन हुआ। क्योंकि 
कुन्तक की दृष्टि में तो, जैसा ऊपर कहा गया है, वक्रता या 
सौन्दर्य को ही अलकार माना है । बामन ने तो “सौन्दर्यमलं- 
कार: ” कष्ट कर अलंकार की परिधि को बहुत कुछ विस्तृत कर 
दिया है । कुतक से तो इस प्रकार स्वभावोक्ति के सम्बन्ध में 
सममौता किया भी जां सकता है किन्तु आचाय शुक्ल किसी 
भी प्रकार स्वसावोक्ति को अलंकार मानने के पक्ष में नहीं थे । 
रस को ही स्व्रभावोक्ति का ग्रकृत क्षेत्र सानते थ्रे। भोज भी 
स्वाभाविक वर्शान का जब रस से सम्बन्ध हों तब उसे रसोक्ति 
का नाम देते हैं किन्तु किसी अन्य वस्तु अथवा प्रकृति का जहां 
सुन्दर यथावत्‌ वर्णन हो वहां वे स्वभावोक्ति ही स्वीकार करते हैं । 
.. एक प्रश्न सहज द्री उपस्थित होता है। छायावांदी कवियों ने 
अपनी भावनाओं का आंरोप करके प्रायः प्रकृति का वर्णन 
किया है । ऐसे वर्णन भावानुप्राणित साने जा सकते हैं किन्तु 
अपनी भावनाओं का आरोप न करके विशुद्ध प्रकृति-बणन द्वारा 
जहां बिम्ब्नहश करवाया जाता है वहां स्वभावोक्ति अलंकार 
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माना जाय या कोइ रस-विशेंष ? भोज का मव ऊपर दिया जा 


है| ऐसी स्थिति में कवि या पाठक को ही आश्रय मानकर क्‍या 

रस के अन्य ,संयोजकों की कल्पना करके ऐसे वर्णनों को अर्ल- 

कार के ज्षेत्र से हटा कर रस के ज्ञेत्र में घसीट लिया जाय अथवा 

प्रकृति का सुन्दर चित्रण करने वाले ऐसे स्थलों को स्वभावोक्ति में 

शामिल कर लिया जाय ? इसे विषय में विद्वानों द्वारा विवेचन 
नीय है । 


११ 
गीति-काव्य और उसके भेद 


कोकिल जब मस्त दोकर माने लगती है तब उसका कण्ठ 
हिलने लगता है, वर्षाऋतु में काले काले सजल बादलों को देख 
कर जब मयूर जृत्य करने लगता है तो उसके पेर थिरकने लगते 
हैं“ इसी प्रकार कवि जब अपने भावावेग को सफलतापूवक 
कागज़ पर उतार पाता है तो उसके कल्लेबर में उसके हृदय की 
धड़कन, इसको आत्मा का स्पनन्‍्दून स्पष्ट सुनाई पड़ता है जिसमें 
कभी आनंद की ऊर्मियां कल्लोज्ञ करती हैं तो कभी वेदना वड़पती है 
कचोटती है। ऐसे ही वातावरण में गीति-काव्य का प्रादुर्भाव 
'ता दे । भीरा का प्रत्येक पद उसके हृदय की ही सार्मिक व्यथा 
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का दर्षण है। वियोग का वणन करने वाले सूरदास का 
भी अत्येक पद जैसे एक गोपी का हृदय है जिसमें वियोग की 
भीषण ज्वाला घधक रही है. मातृहृदय का चित्रण करने वाले 

रदास के पदों में भी मानो माता के हृदय का स्पनदन स्पष्ट . 
सुनाई देता है । (१) कोइ कहियो रे पिय आवन को (२) मधु- 
बन तुम कस रहत हरे (३) सूल होत नवनीत देखि मेरे मोहन के 
मुख जोग आदि पदों को पढ़कर कौन यह कहने का दुःसाइस 
कर सकता है कि इनमें एक सजीव हृदय नहीं बोल रहा है ? 
गीति-काव्य में शब्दों की जड़ता हृदय से अनुप्राणित होकर 
सजीव हे; उठतो है ।* गीति-काव्य मुख्यतः भ्रावावेग की ही प्रबल 
अखिव्यक्ति है। कद्दा जाता है कि प्रागेतिहासिक काल के मनुष्य 
जब आनन्द-विभोर हो उठते थे तो उनका आनन्द अस्पष्ट ध्वनियों 
में नृत्य कर उठता था। वसनन्‍्त ऋतु की सहज सुषमा को देख 
कर कोकिल का सादक संगीत अनायास मुखरित हो उठता है । 
अनायास निऊले हुए संगीत में जो स्वाभाविकता, जो प्रवाह, 
जो प्रभावोत्पादकता देखी जाती है वह कृत्रिम रचना में कहां ? 


लायर (]/9 76) नामक वाद्य-यंत्र पर जो गाया जा सके उसे 
ही ग्रीक साहित्य में पहल पहल लिरिक का नाम दिया गया था 
किन्तु आजकल सुगेयता गोति-काव्य का अनिवार्य लक्षण नहीं 
रह गया । यदि कोई कवि अपने भावावेश का इस प्रकार परि- 
मित शब्दों में चित्रण कर सके कि उन शब्दों के साध्यम द्वारा 
पाठकों को भी कवि-हृदय का साक्षात्कार हो जाय तो गीति- 
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काव्य की दृष्टि से ऐसा प्रयास सफल कहा जायगा। गीति-कांव्य 
में जिस भावावेश का चित्रण होता है वह कितना ही व्यक्तिगत 
क्यों न हो, यदि उसका बड़ी सचाई से चित्रण हुआ है तो वह 
सावजनीन रूप घारण कर लेता है क्योंकि भाव की ऊर्मियां तो 
प्रत्येक के हृदय-समुद्र में उठा करती हैं। कोड भी वाद चाहे 
सांहित्य में प्रचल्लित हो जाय, जब तक मनुष्य हृदयसम्पन्न 
प्राणी है, वह्द वासना रूप से स्थित भावों द्वारा सदा उद्ब लित 
होता रहगां। द 


भावावेश जितना ही उत्कट द्वोगा, गीति-काव्य भी उतना ही 
लघु-काय होगा | इसका अथ यह तो नहीं ह॑ कि कोइ भी कवि 
लंबा गीत लिखने में सफलता ग्राप्त नहीं कर सकता किन्तु भावा- 
वश क्योंकि बहुकालव्यापी नहीं रहने पाता, सामान्यतः गीति- 
काव्य में भी बहुत विस्तार अवांछनीय है। अंग्रेजी साहित्य में 
जो चित्रवांद अथवा मूतंविधानवाद को धारा (70887877 ) 
चली, उसके अनुसार तो लघुकाव्य को ही काव्य का आदर्श 
माना गया। यदि एक शब्द में ही काव्य का निर्माण हो सके तो 
वह आदश की दृष्टि से तो सर्वात्कृष्ट कद्दा जायगा--व्यावहारि- 
कता की दृष्टि से चाहे जो कहा जाये। लम्बी कविता में अनि- 
वायतः बहुत से नीरस स्थत्ञ ञञा जाते. हैं, इधर-उधर कुछ 
सरसता आगई तो क्या ? इसका अथ यह तो नहीं है कि कोई 
भी कवि लस्बा गीति-काव्य लिखकर सफलता प्राप्त नहीं कर 
सकता किन्तु भावावेश के बहुकालव्यापी न रहने के कारण 
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गीति-काव्य भी बुहुत्त विस्तार नहीं ग्रहण केर पाता । भाव को 
एकरूपता भी गीति-काव्य के लिए आवश्यक है। एकरूपता के 
अभाव में गीति-तार छिन्न भिन्न हो जाता है जिससे रसास्वाद 


में व्याघात उपस्थित होता है । 





गीति-काज्य का परिपाक प्रायः करुणा में ही देखा जाता है। 
सम्भवतः इस जीवन में सुख की अपेक्षा दुःख की मात्रा कहीं 
अधिक है। बच्चा जब संसार में आता है तो रोता हुआ आता 
है और महाप्रयाण के समय अपने कुटुम्बियों तथा मित्रों को 
रोता हुआ छोड़ कर सदा के लिए दुखी बनाौकर चला जाता 
है। हम यद्द देखना चाहते हैं कि जो दुःख का पहाड़ हस पर टूट 
पड़ा है बह कभो कभी दूसरों पर भी गिरता हे या नहीं । यदि 
हमें यह विश्वास हो जाय कि हमारी ही तरह दूसरा मनुष्य भी 
दुखी है तो इससे हमारे व्यक्ति एंब चोट खाये हुए हृदय को 
राहत मिलती है। डा० जानसन ने कहीं लिखा है कि प्रत्येक 
मनुष्य यदि चाहे तो दूसरे ऐसे मनुष्य की तन्नाश कर सकता है 
जो अपेक्षाकृत बुरी हालत में हो, ऐसी स्थिति उत्पन्न होने पर वह 
अपनी वर्तमान परिस्थितियों से सामंजस्य स्थापित कर लेता है । 
यदि समस्त विश्व में कोई एक मनुष्य ही दुखी होता तो उसका 
जीवन एक क्षण के लिए भी दूभर हो जाता। आधुनिक हिन्दी 
साहित्य के प्रमुख कबियों ने तो बेदना के ही गीत गाये हैं-उनके 
आराध्य-देव को तो तम के दीपों में ही आना अच्छा लगता है- 

“क्रुणामय को भाता है तम के दीपों में आना | 
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हे नभ की तारावलियो ! तुम क्षण भर को बुक जाना”. 


दाशनिकता के कारण भी गीति-काव्य चिरस्थायी हो पाता 
है । कवि और दार्शनिक का योग होने पर ही कवि चिरकाल तक 
जीवित रह सकता है । हिन्दी के बहुत से कवि भुला दिये जायेंगे 
किन्तु अपनी दाशेनिकता के कारण भी प्रसाद |चरजीबी रहेंगे। 
यह सच है कि गीति-काव्य में लम्बे लम्बे समासांत पद रसा- 
स्वादन में बाधा पहुँचाते है, यह भी सच है कि गीति-काव्य में 
दाशानक-भाव की प्रमुखता भी बांछनीय नहीं। किन्तु भाषा 
और भाव का यदि सामंजस्य हो, इदय और मस्तिष्क, दर्शन 
और काव्य, यदि कंधे से कंधा मिला कर चल सकते हों तो 
ऐसा गीति-काव्य अवश्य ही सफल कहा जायगा। श्री माखन- 
लालजी चतुबंदी की निम्नलिखित पंक्तियों में दर्शन और काव्य, 
भाषा तथा भाव का सुन्दर समन्वय हुआ है 
“ किन बिगड़ी घड़ियों में माँकों तुझे कांकना पाप हुआ | 
आग लगे वरदान निगोड़ा मुझे पर आकर शाप हुआ ! 
जांच हुई, नभ से भूमण्डल तक का व्यापक नाप हुआ | 
अगश्यित बार समा कर भी छोटा हूँ यह संताप हुआ 
अरे अशेष! शेष की गोदी तेरां बने बिछौना- सा, 
आ मेरे आराध्य ! खिलालूँ में भी तुझे खिलौना-सा ।” 
उपयुक्त शब्द-चयन, संगीतात्मकता और प्रवाह “के कारण 
भी गीति-काव्य का सौन्दर्य बहुत कुछ बढ़ जाता है। 
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पाश्चात्य पद्धति के अनुसार गीति-काव्य को ( १) धम- 
मूलक (२) स्वदेशप्रेम-मूल्क (३) प्रेममूलक (४) 
प्रकृतिमूलक ( £ ) चतुदंशपदी ( ६ ) स्तवन-गीतियाँ या ओड 
(७ ) दर्शन-मूलक ( ८) शोक-गीति (६) मघु-गीति आदि 
बर्गों में बांटा जा सकता है । 
सूर-तुलसी आदि के पदों को धममृत्ञषक गीतियों में रखा जा 
सकता है। वर्तमान हिन्दी-कविता में स्वदेश-प्रंम से संबंध 
रखने वाले बहुत से गीत मिल जायेंगे। प्रसाद का गीत-- 
'' अरुण यहू सधुमय देश हमारा 
जहां पहुँच अनजान क्षितिज को मिलता एक सहारा”? 
तो बहुत ही प्रसिद्ध हुआ है । 
प्रेम तो गीति-काव्य का प्रमुख विषय है। प्रेम की आशा- 
निराशा, वेदना-माघुये आदि का सुन्दर एवं हृदयस्पर्शी चित्रण 
इस प्रकार के गीति-काव्य में होता है | 'अन्थि! में पन्तजी ने प्रेम 
को सम्बोधित कर बहुत ही मधुर डद्गार प्रकट किये हैं-- 
ओर भोले प्रम! तुम दो क्‍या बने 
बेंदना के विकल हाथों से जहां 
हृदय है, मस्तिष्क रखते हो नहीं! 
५  अ.. रय 
यह अनोखी रीति है क्‍या प्रेम की 
वारि पीकर पूछता है घर सदा 
विद्यापतति आदि के गीत इसी वर्ग में आते हैं । 


कु 
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. अ्रकृति का असली स्वरूप क्‍या है, इसका कवि वस्तुगत 
दृष्टि से चित्रण करने नहीं बेठता । वह स्वयं जिस रूप में प्रकृति 
को देखता है, उसके रूप, रस, गन्ध, स्पर्श आदि का जैसा अनु- 
भ्रव वह करता है उसी को वह काव्य का रूप दे देता है । 
उदाह रणाथे-- 

(१) बीती विभावरी ज्ञाग री ! 
. अम्बर- पनघट में डुबो रही तारा-घट ऊषा नागरी । (लहर) 


(२) जीवन में सुख अधिक या कि दुख, 
मंदाकिनि कुछ बोलोगी ? ( कासायनी ) 

अंग्र जी साहित्य में गीति-रचना करने वाले बहुत से कवियों 
ने सानेट-पद्धति पर रचना की है। सानेट में १४ पंक्तियां होती 
हैं। इटली का कवि पेट्राक इस पद्धति का जन्म-दाता है । 
अंग्रेज़ी साहित्य में स्पेंसर, शेक्सपियर, मिल्टन, वड़्‌ स्वथे, 
कीट्स, आदि सानेट-लेखकों के नाम अग्नगण्य हैं | माधुरी की 
प्रतियों में समय समय पर “चतुदंशपदी” शीषक से कुछ कविताएँ 
निकली हैं | इधर श्री प्रभाकर माचवे की इस प्रकार की रचना 
देखने में आई है। किन्तु हिन्दी साहित्य में कोहे कवि सानेट- 
लेखक के रूप में प्रख्यात नहों हुआ | बंगला मस॑ तो “चतुदशपदी 
कवितवावली' ( मधुसूदनदत्त कृत ), “अशोक गुच्छ' (देवेन्द्रनाथ 
सेन ), नैवद्य' (रवीन्द्रनाथ), 'सानेट-समृह' (मोहितलाल मजूम- 
दार ), सानेट-पंचाशत' ( श्रमथ चौधरी ) आदि अनेक संग्रह 
सानेट-पद्धति पर निकले किन्तु हिन्दी साहित्य में पुस्तकाकार 
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में कोई भी सानेट-संग्रह मेरे देखने में नहीं आया | सानेट- 
रचना में कवि को बंधन के वशीमूत होकर चलना पड़ता है । 
संभवत: स्वच्छुन्दतावाद या छायावाद के युग में इसीलिए हिंदी 
साहित्य के कवियों का सानेट-रचना की ओर विशेष ध्यानन 
गया हो । | क्‍ पु 

ग्रीक साहित्य में पिएडार आदि कवियों ने ओड-पद्धति में 
रचना की थी । ओड (006) का वण्य-विषय  गरिमापूर्ण तथा 
मदहत्‌ होता है । कवि ओजस्वी छन्द में संबोधन-पद्धति का 
आश्रय लेकर इस प्रकार की रचना करता है जिससे एक बड़ा 
भव्य एवं विराट चित्र आंखों के सामने उपस्थित हो जाता है । 
हिन्दी साहित्य में श्री सियारामशरण गुप्त का “बापू” ओड का 
उत्कृष्ट उदाहरण है | दिनकर का “मेरे नगपति, मेरे विशाल” भी 
ओजस्वी काव्य-रचना का सुन्दर नमूना है और बहुत ख्याति 
ग्राप्त कर चुका है। इसे स्तवन-काव्य (086) का नाम दिया 
जा सकता है। 

दार्शनिक गीतों में कवि जीवन और जगत के संबन्ध में अपने 
भावों को प्रकट करता है। किन्तु इस प्रकार गीतों में दाशेनिकता 
यदि भावावेग की पोषक हो तभी सुन्दर रचना हो सकती है, नहीं 
तो उसमें नीरसता के समावेश का डर रहता है । कामायनी के 
निम्नलिखित गीत को लीजिये-- 

“तुमुल कोलाहल-कल्नह में में हृदय की बात रे मन ! 
जहां मरु-ज्वाल्ा घधकती, चातकी कन को तरसती; 
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उन्ही जीवन-घाटियों की, में सरस बरसात रे मन ! 
विकल होकर नित्य चंचल, खोजती जब नींद के पल ; 
चेतना थक सी रही तंब, में मलय की बात रे मन-! 
े जन ( प्रृ० २२४५ ) 
. अंग्रेजी में ग्रे की लिखी हुई शोक-गीति (/0089 ) जितनी ख्याति 
प्राप्तकर सकी, हिंदी में कोई रचना वैसो प्रसिद्ध न हुई। और सच 
: तो यह है, हिन्दी में श्रेष्ठ शोक-गीतियां बहुत हैं ही नहीं किन्तु 
राजस्थानी साहित्य में इस प्रकार की रचना प्रचुर परिमाण में 
उपलब्ध होती हैं । उदाहरण के तौर पर दो शोक-गीतियां नीचे 
दी जाती हैं-- 
.. अकबर बादशाह का द्रबार लगा हुआ था। अकस्मात्‌ 
ही एक संदेशवाहक ने महाराणा प्रताप की सृत्यु का समाचार 
बादशाह के कानों तक पहुँचाया | सुनते ही बादशाह खिन्न और 
उदास हो उठा शत्रु की सृत्यु पर बादशाह को प्रसन्न होना चाहिए 
था, न कि उदास | दरबारीगण इस रहस्य को न समझ सके | 
इस समय राजस्थान के निर्मीक कवि दुरसा आढ़ा ने निम्नलिखित 
छप्पय कहा जिसकी गँज आज भी मंद नहीं हो पाई है-- 
(१) द 
अस लेगो अणदाग, पाघ लेगो अणनामी | 
गो आडा गवड़ाय, जिको बहतो घुरबामी ॥ 
नवरोजे नहेँ गयो न गो आतसां नवज्ली। 
न गो भरोखां हेठ, जेठ दुनियांण दहल्ली | 
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गहलोत राण जीती गयो, दसखण्‌ सूद रसना डसी । 

नीसास मृक भरिया नयण, तो सत सांह प्रताप सी ॥ 
कवि का यह छुप्पय राजस्थान के सुप्रसिद्ध पीछोलों ( मरसियों ) 
में से है। यदि अकबर के डर से मद्दाराणा प्रताप की सृत्यु पर 
कोई मसरसिया कहे वाला न द्ोता तो संपूर्ण राजस्थान का 
शौर्य लज्जित द्वो उठता; दुरसा आढा ने राजस्थान की लाज 
रखली | “महाराणा ने अपने घोड़ों के दार नहीं लगने दिया । 
अकबर के शासन-काल में बादशाह्दी फौजों में जो नौकरी करते 
थे, उनके घोड़ों के पुढ्ठे पर राजकीय नियमानुसार दारा लगाया 
जाता था। अपनी पाघ ( पगड़ी ) को किसी के सामने नहीं 
या, जो शत्रु के सामने कभी नतमस्तक न हुआ। जो 
आडा & गवाता हुआ चला गया, जो हिन्दुस्तान के भार की 
गाड़ी को बांई तरफ से खींचने बाला था, नवरोजे के जलसे में 
जो कभी नहीं गया, नये आतश अथांत्‌ शाही छेरों में नहीं गया 

&*आडा राजस्थान में ऐसी कविता करने की प्रथा अब तक 
चली आती है जिसमें अदावत रखने वाले शजन्नु पर ताने कसे 
जाते हैं और अपने आराध्य वीर की प्रशंसा की जाती है। इस 
तरह के सोरठे प्रतापसिंद के सामने ढोली गाया करते थे जिसमें 
महाराणा के प्रतिपक्षी को आड़े हाथों जिया जाता था। 
उदाहरणाथे-- 

अकबर घोर अंधार, ऊंघाणा हिन्दू अवबर। 
जागे जग दातार, पोहरे राण प्रतापसी !| 
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और ऐसे मरोखे के नीचे नहीं आया जिसका रोब दुनियां पर 
गालिब था। इस तरह का गहलोत राणा प्रतापसिंद विजय के 
साथ संसार से कूच कर गया जिससे बादशाद्व ने जबान को 
दाँतों सें दबाया और निश्चास लेकर आँखों में पानी भर लिया । 
ऐ प्रतापसिंह ! तेरे मरने पर ऐसा हुआ।” 

अकबर की खिन्नता का कारण यह था कि वह राणा पर 
विजय प्राप्त न कर सका; महाराणा यश, प्रताप और विजय का 
सौरभ विकीण करता हुआ स्वर्गलोक जा पहुँचा । बादशाह 
की विशाल वाहिनी भी महाराणा को अपने अधीन न कर सकी- 
यह भी अकबर जेसे बादशाह के लिए दुःख और पश्चात्ताप का 
विषय था | किन्तु प्रताप प्रताप ही थे । ऐसे महापुरुष अजेय 
रहने के लिए ही उत्पन्न होते हैं | 





नज्चनन बेर निद्दारि, क्‍ 
पुत्त कह्दि चारु प्यार चहि 
उद्दि छिन उमंगि उड़त, 
कंध घर हाथ अत कहि | 
बग्ग उठत रन रुप्पि, 
क्‍ बप्प कह्दि अप्प विरुद वर । 
तात श्लञात सुत सोक, , 
गजब त्रिक परिंग अरिग गर ॥ 
कट्ट्िंग न पैर कट्टिंग यक्ृत, 
कृट्टिंग मान निसान घन || 
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हय मारिग नहिं न चेटक अहह, 
मारिग रान पत्ता सुमन ॥ 

अर्थात्‌ जिस अश्व को नाचता हुआ देख कर पुत्र पुत्र कट्द 
कर प्यार किया, उसे ही प्रसन्न होकर जब त्वरित गति से 
दौड़ाया तो कंघे पर हाथ घर कर भाई भाई कहा और युद्ध में 
डटकर उसे घाग उठाकर अपना बाप बाप कद कर बिरुदाया 
( प्रशंसा की )-उस अश्व के मरने पर अद्दाराणा प्रतापसिह के 
गले मानो पुत्र, श्राता और पिता का शोक पड़ गया। उस घोड़े 
का पैर नहीं कटा किन्तु मान का दृढ़ निसान कट गया। हा! 
चेटक अगश्व नहीं मरा, मद्दाराणा प्रतापसिंद्ध का सन सर गया । 
. इन्दुमती की आकस्मिक सृत्यु पर कविकुलगुरु ने भी तो. 
“गृहिणी सचिव सखा मिथ: श्रियशिष्या ललिते कलाविधौ”*” 
आदि द्वारा इसी प्रकार के उदगार प्रकट किये हैं । 
. शोक-गीतियों में हृदय को द्रवीभूत कर डालने की बड़ी प्रबल 
शक्ति देखी जाती है । 

मधु-गीत ( 007शांश» 4ए7० ) लिखने में श्री वच्चनजी 
ने बड़ी ख्याति प्राप्त की हे । 

गीति-कविता के जिन वर्गों का उल्लेख किया गया है, इनके 
आतिरिक्त भी अनेक प्रकार हो सकते हैँ क्योंकि मानव-भावनाओं 
की कोई इयत्ता नहीं । 


क्‍ | 
कला की उतद्यत्ति * 


एक नवयुवक आनन्द में मस्त होकर रास्ते में वाँसुरी बजाता 
जा रद्दा था। एक पुलिस के सिपाही ने उसे रोकते हुए कद्दा-- 
'क्यों बे, रास्ते में बाँसुरी क्‍यों बजा रहा है ?? आश्चर्य-चकित- 
सा होकर उसने उस सिपादहदी की तरफ देख कर कट्टा-'कोन ? 
में ? में कहां बजा रहा हूँ, यह तो अपने आप बज रही है ।” 

कहने का तात्पय यह है कि निश्चिन्तता अथवा इर्षोल्लास 
* की अबस्था में मनोरंजन की किसी भा रूप में अभिव्यक्ति होना 
स्वाभाविक है; अभिव्यक्ति के आवेश को मनुष्य रोक नहीं सकता, 
. बह स्वतः प्रस्फुटित हो उठता है। इस प्रकार की अभिव्यक्ति 
. किसी प्रकार की उपयोगिता को लक्ष्य में रख कर नहीं होती, 
इसलिए कला की उत्पत्ति में (क्यों का ग्रश्न ही नहीं उठता, “केसे” 
का प्रश्न भले ही उठे । इसलिए एक विद्वान ने कहा है “87६ 
90278 678 प्राह॥ए 6४०98' अर्थात्‌ जहां उपयोगिता 
का अन्त होता है वहीं कला का प्रारम्भ होता है। 

जीवन का खोत दो विस्तृत धाराओं में प्रवाहित होता है। 
एक ओर तो है जीवन का संघर्ष तथा दूसरी ओर जीवन का 

$ इस लेख में रवीन्द्र की 5पराएए४ 77%6७००ए ० 876 का 

संक्षिप्त विवेचन है 
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आनन्द । अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए मनुष्य को 
पूर्ण प्रय्ञ करना पड़ता है। यदि मनुष्य अपनी जीवन-रक्षा के 
लिए सतत चेष्टा न करे तो बाघक शक्तियाँ उसका संहार किए 
बिना नहीं रह सकतीं । किन्तु जीवन निरा दुःखमय ही नहीं है । 
सांसारिक आवश्यकताओं की पृत्ति में यदि कष्ट उठाना पड़ता है 
तो दूसरी ओर मनुष्य मनोरंजन के साधन भी हूढ़ लेता है। 
कद्ठते हैं कि आदिम काल के मनुष्य जब लड़ाई तथा शिकार से 
छुट्टी पा लेते थे तो मनोविनोद के लिए नाचने. तथा गाने लगते 
थे। इसी नाचने तथा गाने से कविता की उत्पत्ति हुई। जीवन 
का आनन्द तभी उठाया जा सकता है जब जीवन की देनिक 
आवश्यकताओं से फुरसत मिले । आदिम काल के मनुष्यों को 
जो आनन्द नाचने तथा गाने में होता था उसी आनन्द का 
अनुभव वे अपनी गुफाएँ बनाने तथा उनकी दीवारों पर 
शिकार किए हुए जानवरों के चित्र खोदने में करते थे | इस प्रकार 
शिल्प-कल्ञा तथा चित्र-कला की उत्पत्ति हुई। फिर जब बहुत 
समय तक लड़ावयाँ नहीं हुई और बर्षों तक शांति का समय रहा 
तो उन्होंने गुफाओं के बदले अपने रहने के लिये सुन्दर घर बनाए 
और इस तरह ग्रृह-निर्माण कला का प्रारम्भ हुआ। कालान्तर 
में ये मनुष्य अपने युद्धों का सरस ढंग से. दर्शन करने में एक 
प्रकार के आनन्द का अनुभव करने ल्गे। इस प्रकार मदह्दाकाव्यों 
तथा नाटकों की उत्पत्ति हु। फिर जब सभ्यता का क्रमशः 
विकास होने लगा तो लोगों के हृदय में प्रति दिन की घटनाओं 
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का वर्णन करने तथा उनको अभिनयात्मक रूप देने की इच्छा 
जागृत हुई। इस अकार उपन्यास आदि की सृष्टि हुई और 
आत्माभिव्यंजनी कविताओं द्वारा लोगों ने गीति-काव्य को 
जन्म दिया । द द 

ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि देनिक आवश्यकताओं की 
पूर्ति के बाद ही मनुष्य को मनोविनोंद के साधन सूमते हें। 
इसलिए आनन्द ही कला का मूल स्रोत है-- ऐसा सुरक्षित रूप 
से कहा जा सकता है । यह बात मान लेने में तो किसी को भी 
आपत्ति नहीं हो सकती कि आसानी से आवश्यकताओं की पूर्ति 
हो जाने के कारण जीवन-संघष के लिए मनुष्य को विशेष प्रयत्न- 
शील्न नहीं होनां पड़ता और कल्लात्मक उद्भावनाओं के लिए इसे 
बहुत कुछ समय मिल जाता है। यह तो भारतवर्ष के इतिहास . 
से भी सिद्ध है कि प्राचीन जमाने में जब यह देश धन धान्य से 
परिपूर्ण था और यहां के निवासियों को जीवन-संघर्ष के लिये 
विशेष परिश्रम नहीं करना पड़ता था तब उनके पास बहुत कुछ 
समय बच रहता था। इस समय को उन्होंने उपनिषद्‌ आदि 
दार्शनिक प्रन्थों के रचने में लगाया । 


. किन्तु इसके साथ साथ यह प्रश्न उपस्थित होता हैं कि जिस 
. मनुष्य को अपनी देनिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए 
जीवन में कोई संघर्ष नहीं करना पड़ता, कया उसके द्वारा अवश्य 
ही कला का निर्माण होता है ? इस प्रश्न का उत्तर देने के लिए 
हमें एक दूसरी मनोवृत्ति का अध्ययन करना होगा । कवीन्द्र 
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रवीन्द्रनाथ के अनुसार हमारे मानसिक भावों की यह एक 
स्वाभाविक प्रवृत्ति है कि वे अनेक हृयों में अपने को अनुभव 
कराना चाहते हैं । साहित्य में चिरस्थायों होने की चेष्टा ही 
मनुष्य की प्रिय चेष्टा है। प्रसार और संग्रह सनुष्य के जन्मजात 
सद्गुण हैं । अपने हृदय की बात को अभिव्यञ्ञना के सहारे 
वह संसार की बात बना देना चाइता है, और सहानुभूति के 
सहारे संस्रति के सुख-दुःख का वह संग्रह करता है; यही प्रसार 
और संग्रह सब प्रकार की कल्लासृष्टि के ढद्‌गस हैं । मानव-ह॒दय 
और बाह्य संसार दोनों में एक दूसरे का परिचय प्राप्त करने की 
विहल आकुलता दृश्टिगोचर होती है ।' अंग्रेजी भाषा के सुप्रसिद्ध 
लेखक रसकिन को सम्पन्न होने के कारण जीवन-संघर्ष के लिये 
कोई प्रयत्न नहीं करना पड़ा था, इसलिए समय का अभाव न 
होने, अपने विचारों को संसार के सामने रखने की इच्छा तथा 
उनकी प्रखर प्रतिभा के कारण उन्होंने कलात्मक क्षेत्र में जो काये 
किया है उसके लिए आज भी समस्त संसार उनका ऋणोी है । 


यद्यपि शुद्ध कल्ला की उत्पत्ति तो 'स्वान्तः सुखाय ही है 
किन्तु ऊपर जिस मनोवृत्ति का उल्लेख किया गया है वह भी कम 
महत्त्वपूर्ण नहीं हे। मनुष्य में असर रहने को अभिलाषा 
सहजात है। खझत्यु के बाद भी वह अमर रहना चाहता है । 
दर्शन शास्त्र की भाषा का आश्रय लें तो हम यह भी कह सकते 
हैं कि मनुष्य वास्तव में आत्मा-स्वरूप होने के कारण अमेरता 


. ही पसन्द करता ह--शरीर की असरता नहीं, क्योंकि वह तो 
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एक .न एक दिन अवश्य ही नष्ट होने वाला है। यदि अमरता 
को यह अभिल्लाषा मनुष्य में सहजात न होती तो वह झत्यु के 
बाद भी असरता की अभिल्लाषा क्‍यों करता ? 


सारांश यद्द है कि जीवन-संघ्ष से छुट्टी, इर्षोल्लास की 
अभिव्यक्ति, साहित्य में अमर होने की अभिल्ञाषा सब अकार की 
कल्ला-सृष्टि के सूल ददुगम हैं किन्तु यदि मनुष्य में कलात्मक 
अतिभा ने दो तो कल्ला का निर्माण होना असम्भव है। इसलिए 
कल्लात्मक निर्माण का मूल कारण है कल्लात्मक अतिभा तथा 
और सब कारण हैं गौण । 


3३ 
कहानी का तन्‍त्र 


वैसे देखा जाय तो प्रत्येक आख्यायिका के लिए पात्र, घटना 
ओर स्थान अनिवारयत: आवश्यक हैं । पात्र न हों तो घटना का 
सम्बन्ध किससे जोड़ा जाय ? और घटना के घटित होने तथा 
पात्र की स्थिति के लिए कोई स्थान तो चाहिए ही । क्योंकि स्थान- 
निविशेष पात्र तथा घटना की कल्पना से ही बुद्धि चकरा जाती 
हे। किन्तु यह अवश्य स्वीकार करना होगा कि किसी भी प्रकार की 
में कल्पना का महत्वपूर्ण स्थान है। पर यह स्मरण रहे कि 
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तथ्य के बिना केवल कल्पना का आसाद खड़ा नहीं किया जा 
सकता ; केवल आन्तरिक जीवन की सहायता से वाह्य जीवन 
का चित्रण नहीं किया जा सकता | इसलिए कल्ञा के सम्बन्ध में 
कहा 'जाता है कि वह अन्तजंगत्‌ और बह्िजंगत्‌ में सामझस्य 
स्थापित करती है। जेनन्द्रजी जब यहां-पिलानी आये थे तन 
मेंने उनसे कहा था कि आपकी “मास्टरजी' शीषक कहानी में 
इतनी यथारथता है कि वह केवल कल्पनाग्रसूत नहीं हो सकती । 
जैनेन्द्रजी ने उत्तर दिया कि एक भास्टरजी अवश्य थे जो मेरी 
कहानी के उपकरण बन गए, किन्तु इसका यह अथे न समझा 
जाय कि कह्दानी के मास्टरजी और यथाथ जगत्‌ के मास्टरजी 
एक दूसरे की प्रतिज्ञिपि हैं। ओर दरअसल सच भी यही है कि 
कोई भी कल्लाकार यथाथ जगत्‌ का फोटोग्राफर नहीं द्ोता । 
यथार्थ जगत्‌ के चित्रफलक पर वह कल्पना की केंची दोड़ाता है, 
तभी तो उसकी कला में मोलिकता का समावेश हो पाता है। 
किन्तु देखना यह है कि कल्मा असम्भाव्य न बन जाय। कहानी- 
कार यदि लिखता है तो यह आवश्यक नहीं हे कि कहानी में 
वशित घटना यथार्थ जगत्‌ में घटित हो चुकी है, आवश्यक 
केवल यह जान लेना है कि वह घटना अनहोनी नहीं लगती। 
स्टीवेनसन ने कह्दाती की परिभाषा देते हुए किखा है कि आख्या- 
यिका जीवन की प्रतिलिपि नहीं हे जिसमें चरम यथाथेता देखने 
को मिल्नती हो ; किन्तु जीवन के एक पहलू का चित्रण वह इस 
तरह उपस्थित करती है कि वह पहलू हमारी स्मृति में अंट जाता 
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है, हम भूलने की कोशिश भी करें तो भी उसे भूल्न नहीं पाते । 
यह सच बिना किसी जटिलता के सम्पन्न हो जाता है। 
आंख्यायिका पढ़ कर किसी एक तथ्य की &प पाठक पर 
अवश्य पड़नी चाहिए, किन्तु थह तभी हो सकता है जब कि 
कथानक में अनावश्यक जटिलता न हो । सिंह द्वारा पींछा किये 
जाने पर जितनी तेजी से हम दौड़ते हैं अथवा डाक-गाड़ी मामूली 
स्टेशन पर जैसे न ठहग्कर यथासम्भव शीघ्र ही गन्तव्य स्थल पर 
पहुंच जाना चाहती है उसी प्रकार कहानी की समस्त घटनाएं 
एक विशिष्ट स्थज्ष की ओर उनमुख होती चाहिए। दृश्यों के 
विस्तृत चित्रण के लिए भी कहानी में गुझ्लाइश नहीं रहती, उस 
का अकृत क्षेत्र उपन्यास है । पाठकों की रुचि घनीभूत होकर एक 
विशेष स्थल पर जहां केन्द्रित हो जाती है बह कहानी की चरम 
सीमा कद्दी जाती है । जासूसी कहानियों में तो जहां चरम सीमा 
दिखाई जाती है वहां आश्चयत्व का समावेश बड़े कौतृहल का 
कारण बन जाता है। जिसे हम स्वप्न में भी अपराधी नहीं 
सममभते थे वहो जब अपराधी रूप में हमारे समक्ष उपस्थित होता 
है तो हमारे आश्चय का ठिकाना नहीं रहता । किन्तु सामान्य 
कहानियों में आश्चर्य-तत्व न भी हो तो कोई बात नहीं। 
चरस सीमा और कहानी का उपसंहार इतना नजदीक होना 
चाहिए कि कल्पना का एक हाथ बढ़ाकर ही पाठक कहानी की 
अन्तिम सीमा का स्पश कर ले | क्‍ 
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अच्छा लेखक अपने आप कभी कहानी नहीं कहेगा“-या 
तो वह पात्र के सुख से कहल्लाएगा अथवा कार्य-व्यापार व 
कथोपकथन द्वारा वह कथानक को अश्नसर करेगा। हिन्दी में 
बहुत सी ऐसी कहानियां मिल जाती हैं जो वरणनात्मक परिच्छेदों 
से भरी हैं। इन वर्णृंनात्मक परिच्छेदों का कहानी की मूल 
घटना अथवा मूल संवेदता से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । 
लेखक सोचते हैं कि लच्छेदार आलंकारिक भाषा से हम पाठकों 
पर अपना गेब गालिब कर सकेंगे, लेकिन यह नौसिखिये लेखकों 
की भ्रान्त धारणा मात्र है। वर्णनात्मक प्रतिभा जितनी उपन्यास 
के लिए आवश्यक है उत्तनी कहानी के लिए नहीं । 

इस जीवन-यात्रा में असंख्य मंजिलें कलाकार पार करता 
है। यह नहीं है कि सभी-की-सभी संजिलें समान आकषण से 
भरी होती हैं ओर थोड़ी देर के लिए यह भी मान लें कि संजिलों 
में असाधारण आकर्षण है तो भी कल्लाकार को यह देखना होता 
है कि कौनसी चीज का वर्णन करते समय कौनसी दूसरी वस्तुओं 
को छोड़ दे । जब हम कट्दानी लिखते हैं तो अनजाने घटना-क्रम 
के साथ-साथ अनेक अवांतर घटनाएं और विचार स्मृति-पट पर 
उपस्थित होते रहते हैं, किन्तु कहानी में संवेदना को यदि रक्षा 
करनी हो तो उन अवांतर घटनाओं और विचारों को छोड़ देना 
होगा, अनावश्यक प्रलोभन में पड़कर हम कभी लक्ष्यच्युत न 
हो जांय । 
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ग्रहण किये जाते हैं। पन्‍्तजी की प्रसिद्ध कविता छाया' बाह्या- 
थनिरूपिणी नहीं है, उसे बहुतांश में कवि की मानसिक वरिचार- 
धारा का प्रतीक ही समक्िये । छायाबाद में प्रतीक-पद्धति की 
प्रधानता होने के कारण कोई-कोई छायावाद को प्रतीकवाद भी 
कह दिया करते हैं । छायावाद ओर प्रतीकवाद के तारतम्य का 
विवेचन यहा अम्रिप्र त नहीं है किन्तु यह निश्चित है कि छाया: 
व दी रचनाओं में प्रतीक-विधान का महत्त्वपूरा स्थान रहा है । 
बहुत सो रचनाओं का नामकरण भी प्रतीक-पद्धति को लेकर 
किया गया है | 

प्रसादजी की धलहर' के लिए भी हम यही बात कह सकते 
हैं। लहर का आकार-प्रकार, उसका बाह्य रूप कवि का प्रकृत 
विषय नहीं है, आनन्द की वह लद्दर हो कवि का एकमात्र तथ्य 
है जो मनुष्य के मानस-समुद्र में उठा करती है और उसके 
जीवन को सरस, शीतत्न और स्निग्ध बनाती रहती है। “लहर! में 
उनतीस छीटी तथा चार बड़ी कविताएँ संग्रहीत हैं । सबसे पहले 
लद्दर पर ही एक कविता है जिसको लेकर पुस्तक का नामकरण 
किया गया है। जीवन में शुष्कता आती हुईं देख कर लौटती 
हुई आनन्द की भावनाओं से ठहरने के लिये कवि अनुनय-विनय 
सी करता है। उसके कुछ गीतों का विश्लेषण नीचे दिया 
जाता है | 

पन्‍्नज अल्कों के अन्छकार में तुम केसे छिप आओगे' 

“यह कविता रहस्य-मावना से समन्वित हे | प्रसाद एक 
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साथ ही कवि और दाशंनिक दोनों हैं | कॉलरिज ने कहा है-- 
0 ग्राहक) ज88 6767 ए€6 8 87646 0066 ज्ञा0फ7+ ऐशंश 2 
86 676 898॥778 ४776 & (7000फ706 97708079767 अर्थात्‌ 
दाशंनिक हुए बिना अभी तक कोई महान्‌ कवि नहीं हो सका है । 
इस गीतमें प्रेमी अपनी प्रेमिका को देखने की इच्छा करता है और 
वह बालों के अन्धकार में छिपने की विफल चेष्टा करती है। 
बालों स आच्छादित मुख को तो देखने की इच्छा और भी बढ़ 
जाती है, इससे तो कुतृहल ओर भी सजग हो जाता है । उस 
श्रियतम के चरण इतने सुकुमार हैं कि आहट न सुनाई पड़ने के 
के लिए जब वह दबे पांव आता है ? ( आती हें ) तो दबा कर 
चलने से एड़ियों में खून की लाली दोड़ जाती है। वही ललाई 
ऊषा की लालिमसा के रूप में कल्कतो है । तुम यही तो चाहती 
हो कि में तुम्हारा रूप न देखलूँ--चलो, यही संही, में अपना 
सिर नीचे किये लेता हूँ, तुम भरपूर आँखमिचौनी का खेल 
खेल को, किन्तु तुम छिप ह्वी केसे सकती हो ! छिपने की चेष्टा 
करने के पहले अपनी हँसी तो रोको -हँस कर तुम अपने आप 
को व्यक्त कर द्वी दोगी । चरम सौन्द्य का रहस्य-रूप इस गीत 
में प्रकट हुआ है। यह सृष्टि वास्तव में उस अव्यक्त का ही व्यक्त 
प्रसार है। किसी न किसी रूप में उस अनन्त ज्योतिमय का 
आमास मिल ही जाता है। अव्यक्त भी किस प्रकार प्र म॑ का 
आतलम्बन बन सकता है, यह भी इस गीत में सूचित कर दिया 
गया है । प्रसाद की इस कविता में हमें सूक्रियों के से रहस्यचाद 


'लहर' - समीक्षा १५१ 


के दर्शन होते हैं क्योंकि सुफ़ी भी परमात्मा को अनन्त सौन्दये 
और प्रेम का आगार मान कर भाव-मग्न हुआ करते हैं तथा 
सृष्टि के सुन्दर पदार्थों में उसी अव्यक्त सत्ता का प्रतिबिम्ब देखते 
हैं। सौन्दर्य और प्रेम के वर्णन करने में प्रसाद की मनोवृत्ति 
विशेष रूप से रमती थी । यौवन और सोन्द्य के अनेक मनोरम 
चित्र प्रसाद ने हिन्दी संसार को सेंट किये है । 

“सघुप गुनगुना कर कह जाता कौन कहानी यह अपनी' 


लहर! का यह गीत हंस' के आत्मकथा अड्छू में सबसे 
पहले दिया गया है। अनित्यता के कारण कवि को आत्मकथा 
हने की इच्छा नहीं होती । आत्मकथा सुन कर दाम्भिक समाज 
में गव का ही उदय होगा । कवि की कोमल मनोवृत्ति सरलता 
की बिडम्बना नहीं देखना चाहती । अतीत के सुन्दर स्वप्न रह- 
रह कर कवि को याद आते हैं। सौन्दर्य ओर सुख के क्षणिक सुख्ों 
की स्मृति को वह बनाये रखना चाहता है | जीवन के वे सुन्द्र- 
तम क्षण यों ही भूल नहीं जाना! “मातृगुप्तर का यह गीत भी इस 
प्रसंग में अनायास स्मरण दो आता है। प्रसाद का कवि भावनो- 
पजीवी अधिक है, व्यावहारिक उतना नहीं | 'लक्वर' की इस 
कविता के विशेष-सपष्टीकरण के लिए विनोदशंकर व्यास का 
प्रसाद और उनका साहित्य” देखिये | 


किक 


“४ ले चल वहां भुलावा देकर, द 
मेरे नाविक धीरे - घीरे। ” 
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प्रसादजी का यह गीत प्रगतिवाद के इस युग में पत्लायन- 
वादी मनोबृत्ति के निद्शन स्वरूप ( जो छायावादी काव्य की 
एक प्रमुख विशेषता समझी जाती है ) बहुधा उद्घृत किया 
जाता है । संसार के कोलाहल ओर संघर्ष को छोड़कर कवि 
किसी शान्त एकान्त स्थान का आश्रय लेना चाहता है जहां उसे 
कुछ राहत मित्र सके । इसके अतिरिक्त वहां जाने पर वह इस - 
खुख-दुःखात्मक सष्टि को उसके पारमार्थिक रूप में देखने की भी 
आशा करता है । वहां उसे शुद्ध सच्चे ज्ञान को कल्क मित्र 
सकेगी ओर वह सृष्टि को भी इश्बर का ही स्वरूप सममने लगेगा 
क्योंकि “श्रम और विश्राम के उस संधि-स्थल्न पर ज्ञान की 
दिव्य ज्योति सी जगती दिखाइ पड़ा करती है | ज्ितिज, जिसमें 
आत: साय॑ अनुराग की लाली दौड़ा करती है, असीम (आकाश) 
ओर ससीम ( प्रथ्वी ) का मिल्नन-स्थल्ष सा दिखाई पड़ा करता 
है।” कवि ऐसे स्थान में जाना चाहता है जहां अश्र्‌ के रूप में 
वेदना ढलक रही हो | तारे संध्या के अश्रु कहे गये हैं। इससे 
कुछ-कुछ मिलता जुल्ता भाव ऋग्वेद की एक ऋचा तथा गीतां- 
जलि में भी मित्रता है । 
“आ यद्रुह्दाव वरुणश्व नाव, प्रयत्‌ ससुद्रमीरयाव मध्यम्‌ । 
अधियद्‌ पस्तुमिश्वराव, श्रपेंरंव इंखयावहै शुभेकम्‌ । 
वशिष्ठ ह वरुणों बाव्याघादषि, चकार स्वपामहोमि:। 
स्तोतारं विश्नः सुदिनत्वे अहना, यान्नुद्यावस्तनन्या दुवास: ॥” 
अथात्‌ में और मेरा प्रियतम एक ही नाव पर बैठकर बहुत 
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दूर समुद्र में गये । में अपनी मौज में नाव पर लहरों के साथ 
भूमने लगा । मेरे प्रियतम ने नाव पर मुझे अपने बगल में बेठा 
लिया और सुमे एक गान सुनाने को आज्ञा देकर गौरवान्वित 
किया | यह एक अद्भुत अवसर था जब मेरे प्रियतम ने मुझे 
अपने अभातों और संध्याओं को संगीतमय बनाने का आदेश 
दिया । 

“कथा छिलो एक तरीते केवज्न तुम आसि, 

जाब अकारणो भेसे केवल भेसे; 

त्रिभुवने जानवेना केंड आमरा तीथंगामी, 

कोथाय जेतेछि कोन देशे से कोन देशे 

कूलहारा से समुद्र माझ खाने, 

शोनाब गान एकल्ा तोमार काने, 

देडयेर मतन भाषा बाॉवन-हारा, 

आसार सेइ रागिणी शुनवे नीरव हेसे | 
अर्थात्‌ यह निश्चय हुआ था कि एक नोका में केवल हम 
दोनों बेठ कर अकारण तेरते रहेंगे। तीनों भुबनों में यह कोई न 
जान पायेगा कि हम तीथयात्री हैं, कहाँ किस देशकों हम जा 
रहे हैं। उस अनन्त सागर में में अकेला तुम्हारे कानों में गीत 
सुनाऊँगा । उस गीत की भाषा तरंगों की भांति निबन्ध होगी ; 
उस रागिणी को तुम चुपचाप हँस-हँस कर सुनोगे । (गीतांजलि) 
प्रसादज्ी के लिये कहा जाता है कि वे यात्रा बहुत कम 
किया करते थे। दशाश्वमेध घाट से मान-सन्दिर होकर अपनी 
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बेठक की ओर आते-जाते उन्हें बरसों बीत जाते थे। 
“एक बार कलकत्ता, पुरी, लखनऊ और एक दो बार प्रयाग-- 
बस यही उनकी यात्रा का विवरण हे।” “हे सांगर 
सज्ञम अरुण नील? इस गीत के त़िखने में उन्हें पुरी 
के समुद्र-तट से प्रेरणा मिली थी--ऐसा . कहा जाता है । समृद्र 
के सद्भम पर टक्कर मारती हुई लहरें ऐसी जान पड़ती हैं मानो 
अपनी मयांदा छोड़ कर लहरों के द्वारा समुद्र अपना हृदय ही 
खोल कर रख रहा हो । खारे उच्छ बासों में उत्तको आकांक्षाएं 
ही प्रकट हो रही हैं। 'हिम-शेल-बालिका को तूने कब देखा !? 
गंगा को तूने कब देख लिया कि तू उससे मित्नने के लिए इतना 
उतावल्ा हो रहा है? नदियों के प्रेमी क॑ रूप में कवि लोग समुद्र 
का वर्णन करते आये हैं ।& देवक्लोक से गंगा का आगमन हुआ 
है । वह देवल्लोक को अमर कथा की माया को छोड़ कर तुमसे 
मिलने आ रही है। इसी मिल्नन-सुख की ल्ालसा के स्वप्न को 
वह चरितार्थ करेगी ! बह गंगा तेरी ही गोद में विश्राम माँगती 
है। प्रकृति-पुरुष का दार्शनिक सन्वन्ध भी यहां व्यक्त हुआ है । 
प्रकृति पर माचवी भावनाओं का मधुर आरोप ( जो छायाबादी 
रचनाओं में विशेषतः मित्रता है ) इस गीत में भी द्रष्टव्य है | 
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& मुखापणेषु प्रकृतिप्रगल्‍्भा: स्वयं तरंगाधरदानदत्तः | 
अनन्यसामान्यकलत्रवृत्ति: पिवत्यसी पाययते च सिन्धूः ॥ 
( रघुवंश त्रयोदश सर्ग ६ श्लोक ) 
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उस दिन जब जीवन के पथ में”! यह गीत भगवान बुद्ध के 
सारनाथ में आकर पहले-पहल संघ स्थापित करने तथा उनके 
व्यक्तित्व के व्यापक आकषण को लक्ष्य में रख कर लिखा गया 
हैं। कवि की सनोधृत्ति इस गीत में विशेष रमती हुई जान पड़ती 
हैं । इसलिये यह गीत पाठकों के लिये भी स्मणीय हो गया है। 
संन्‍्यासी के वेश में अक्रिंचन की भाँति भगवान बुद्ध सारनाथ 
आये हैं । यद्यपि उनके हाथ में छिन्न पात्र मात्र था, तथापि 
उन्होंने अपने व्यक्तित्व से सब को वशीभूत कर लिया। इस 
अकिचन संनयासी के चरणों में अपना संचित घन अर्पित करने 
के लिए प्रेम की नद्दी उमड़ पड़ी | छायावादी कविताओं में 
रूपकातिशयोक्ति का भी विशेष प्रयोग देखा जाता हे, 
किन्तु इससे यह अ्रान्त धारणा न बनाली जाय कि 
रूपकातिशयोक्ति और छायाबादी काव्य का अभिन्न सम्बन्ध 
है| बाँधा हे विधु को किसने इन काल्ली जंजीरों से ? 
आँसू! का यह पद्म रूपकातिशयोक्ति का उदाहरण है 
किन्तु आँसू के इस वर्णन में तो बहुत समय से चल्ली आती हुई 
नख-शिख की परम्परा का द्वी अनुसरण है, और मुख के लिए 
विधु तथा बाक्लों के लिए जंज्ञोरों को उपसान बना कर जो 
सौन्दर्यचित्रण किया गया है उसमें अर्थ-प्रहण करने में कोई 
विशेष दिक्कत नहीं होती । किन्तु छायावादी कवियों ने ल्ाक्ष- 
शिक वक्रता के आधार पर प्रस्तुत के लिये जो उपमान रक्‍्ख, वे 
साहित्य में सब प्रचक्षित नहीं थे । छायावादी कवि छिसी भी 
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प्रकार के बन्धन स्वीकार करने के पक्ष में न थे । नवीन शैल्ती, 
नवीन भाव तथा नवीन छन्द के कारण वे रूढ़िबद्ध हिन्दी काव्य- 
साहित्य को एन्मुक्त वातावर्ण में ले आना चाहते थे और इस 
प्रयत्न में उंनको चहुत कुछ सफलता मिलनी, इसमें आज भो कौन 
संदेह कर सकता है? “लहर! में से नवीन शेल्ी की रूपकाति- 
शयोक्ति के कुछ उदाहरण लीजिये *-- 

(१) काँटों ने भी पहना मोती ८ कठोर-हृदय मनुष्यों के 
नेत्रों में भी भावावेश के कारण आँसू आ गए, 
अथवा कुटिल ह॒दयों ने भी शोभा धारण की । 

(२) फूल्नों ने पंखुरियाँ खोलीं -- हृदय के कोमल भाव व्यक्त 
होने लगे । 

(३ ) हृदयों ने न सम्दहाली झोली ८ जनता अपना सवस्व 
लुटाने के लिये, न्‍्योछ्लावर कर डालने के लिये, तेयार 
हो गई । 

(४) कहां छिपा था ऐसा मधुवन !>प्रम का इतना 
संचित भंडार कहां छिपा था ! 

यद्यपि अभिव्यक्ति के प्रकारों की कोई इयत्ता निधारित नहीं 

की जा सकती, क्‍योंकि वे नायिका की विल्ञासचेष्टाओं की भाँति 
अनेक रूप धारण करते रहते हैं. तथापि अभिव्यंजना के समस्त 
रूपों का समावेश लक्षणा और व्यंजना में किया जा सकता है 
जिसका बड़ा सार्मिक विवेचन संस्कृत साहित्य में हुआ है । 
जनता जिस बेग से भगवान्‌ बुद्ध के प्रति आक्ृष्ट हुई उसकी 
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आशा स्वयं बुद्ध को भी न थी। वे भी इस भावावेश को देखकर 
चकित हो उठे थे। छिन्न पात्र में इतना रस सम्हालने की शक्ति 
नथी। आनन्द से विहल होकर आशा अपने घन को मित्रा 
हुआ समझ कर बटोर रही है। आँखों से अलख जगाने को' 
इस गीत में तीन कल्पनाएँ हैं। ( १) ऊषा का भेरवी के रूप में 
चित्रण है। यह किसी भीषण आकृति वाली खत्री की आँखों की 
मादकता ओर लक्ञाई है । यह स्त्री किसी अज्ञात का संकेत कर 
रही है । (२) ऊषा पूर्व दिशा की ल्ाज भरी चितवन है। यह 
रात को क्रीड़ास्थल में घूम आई है। रात को जागने की खुमारी 
है जो नेत्रों में दिखलाई पड़ती है । (३ ) समुद्र के तट पर लाल 
वर्ण है मानो समुद्र का अंचल लहरों के रूप में उद्व्ित हो 
उठता है और वही, अपनी ऋछलछलाती हुई आँखों को पोंछ रहा 
हे। समुद्र के हृदय को न जाने किसने व्यथित कर दिया है ! 
रोने के कारण आँखें लाल हो! ही जाया करती हैं । इस प्रकार 
इस गीत में क्रमशः भीषणता, अं गारिकता तथा कारुण्य-तीनों 
भावनाओं का एकत्र समाहार हे । कवि अपनी मन की लहरियों 
के अनुरूप ऊषा को भी भिन्न-भिन्न रूप में देखता है । यहाँ 
कल्पनां ही अधिक सजग दिखाइ पड़ती है । 

. तुम्हारी आँखों का बचपन !” सें भ्री कवि व्यतीत जीवन के 
लिए आह भरता है । आँखों में बचपन तब होता है, जब यौवन 
: के प्रथम चिह्न दिखलाइ पड़ने लगते हैं। एक समय था जब ये 
आँखें हँस-हँस कर अपना मन हार जाती थीं। बसनन्‍त भी तब 
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 सहचर बना धूमता था, फेरा लगाया करतां था। मलय- 
पवन भो तब पुलकित हो जाया करता था। स्नेहमय सुकुमार 
संकेतों में बिछ कर जब ये आँखें थक जाती थीं तो आँसू गिराने . 
लगती थीं--गोलापन छिंड़क देती थीं-प्रेम के संकेत पाते ही 
आँखें आदे हो जाती थीं | किशोरावस्था में वृत्तियाँ बहुत सरल- 
सुकुमार हुआ करती हैं । कवि पूछता ही रद्द जावा हैं-- 
सरलता का वह अपनापन-- 
आज भी हे क्‍या मेरा धन-- क्‍ 

वे कुछ कितने सुन्दर थे !' यह गीत तिहि नो दिवसा गताः' 
का स्मरण दिलाता है | सावन के घने बादलों का सौन्दर्य इन 
आँखों की छाया मात्र था, ज्षितिजव्यापी अम्बर में फेले हुए 
बादल सरिता के कूत्न को चूम-से रहे थे | प्राणों का पपीहा जिस 
हरियाली को देख कर पुकार उठता है, ऐसी हरियाली रस की वर्षो 
कर रही थी । उन चित्रों को देख कर मेरे जीवन की स्छतियाँ 
भी जाग पड़ती थीं। वर्षा में कवि को यौवन याद 
आता है। वैसे भी वर्षा को डद्दीपन विभावों में माना गया 
है । 'मेघालोके भवति सुखिनोप्यन्यथाबृत्तिचेत: | 'मेरी आँखों की 
पुत्नी में तू बन कर प्रान समाजा रे / प्रसाद की ये पंक्तियां 
भी बहुधा उद्घृत की गई हैं। यहाँ कवि प्रिय को सम्बोधित 
करता है। जग की सजल कालिमा रजनी में मसुखचन्द्र दिखा 
जाओ' इसमें भी कवि का हृदय प्रिय के दर्शन के लिए आकुल्न- 
व्याकुल् है । 'जीवन-घन ! इस जले जगत को वृन्दावन बन जाने 
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दो! प्रिय के स्नेहालिंगन में ही कवि शीवल्ञता का अनुभव करता 
है । 'बसुधा के अद्बल पर यह क्या कन कन-सा गया बिखर ?ै 
; इस गीत के साथ कवि का हृदय उमड़ता हुआ दिखल्वाई पड़ता 
है। कमल पर के जल-बिन्दुओं के समान यह मानव-जीवन 
अत्यन्त चम्नल्न हैं। इसमे दुःख-सुख का चक्र चलता ही रहता है 
ल्ालसा-निराशामय होने पर भी यह कितना निखर रहा है | 
कमल पर अलग-अलग पड़ी हुई दो बू दें अगर संयोगवश सिल्ल 
जाती हैं तो अनूठे सौन्दर्य का खजन होता है, वैसे ही दो प्रेमियों 
का मिलन भो सोन्द्य-सृष्टि में सहायता ही पहुँचाता है। प्रेममय 
मिल्ञन को देखकर संसार रुष्ट क्‍यों होता है ? निष्ठुर जगत 
को यह स्वाभाविक प्रणय-व्यापार क्‍यों अखरता है ? “गिरने दे 
नयनों से उज्ज्वल्-आंसू के कब मनहर। वसुधा के अंचल 
पर ।' अपल्क जगती हो एक रात' अभिव्य॑जना के बैचित्र्य की 
दाष्ट स यह रात भी महत्त्वपूर्ण है । कवि रात्रि को दुःख हरण 
करन वाली शक्ति के रूप में देखता है । माता की गोद में जेसे 
बच्चा निश्चिन्त होकर सो जाता है, उसी तरह रात्रि देवी के 
क्रोड़ में सब को विश्राम मिले | समस्त भूतत् सो जाय-निर्निमेष 
जगती रहे केवल एक रात | दिन भर विपत्ति मेज्धकर जो रात 
को सो रहे हैं, उनको फिर विपत्ति के दिन न देखने पढ़ें | 


“जगती को मंगलमयी उषा बन करुणा उस दिन आई थी ।' 
यह गीत मूलगन्ध कुटी बिहार के उद्घाटन समारोहोंत्सव में 
मंगलाचरण के रूप में गाया गया था | बुद्ध क्या आये थे, स्वयं 
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करुणा ही आई थी। प्राद्ची की ल्ञालिमा के समान उनका लाल- 
लाल गेरुआ वस्र था। अज्ञानान्धकार के समूह को नष्ट करन 
के लिए वे आए थे । 

“पागल रे ! वह मिलता है ऋब, उसको तो देते ही हैं सब ।? 
यही प्रेम का रहस्य है। प्रेम आदान नहीं चाहता, प्रदान ही 
करता है। जो मनष्य यह समम्तता है कि प्रेस का प्रतिदान न 
सिलने पर जीवन में घोर निराशा छा जाती है, वह आन्ति मं 
हैं | मल्लाइय-- 
हा स्वामी | कहना था क्‍या क्‍या , कह न सकी कर्मा का दांष | 
पर जिससे सन्‍्तोष तुम्हें हो, मुझे उसी में है सन्‍्ताष | 

( साकंत ) 

“ झामि निज सुख दुःख किछु न जानि। 

तोमार कुशले कुशल मानि |) 

( चंडीदास ) 

इस गीत के आगे के (१) 'काली आंखों का अन्धकार 

(२) अरे कहीं देखा है तुमने मुझे प्यार करने वाले को * 

( ३ ) शशि-सी बह सुन्दर रूप-विभा । ) अरे आगई है 

भूली-सी यह मधुऋतु दो दिन को-इन चार गीतों में अन्त के 

गीत में एक सुन्दर भावना का चित्रण है--दो दिन को जीवन में 

यह सुख मिला है, इसकी अवरोधक किसी भी वस्तु को कवि 
सह्य नहीं समझता । कहता है-- 

भाड्खणड के चिर पतमड़ में भागों सूखे तिनको *' सुख को 
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घड़ियों में ही सोन्द्य-सष्टि हो सकती है--इस एकान्त सजन 
में कोई कुछ बाधा मत डालो 7 

अन्तरिक्ष में अभी सो रही हैं? इस गीत में दिखल्लाया गया 
है कि रात्रि को जब सारा संसार विश्राम करता हे तो भिखारी 
टूटा प्याल्ा लेकर मांगता हुआ रास्ते से निकल जाता है। उस 
भिखारी के आने की खबर सुखी संसार को कभी होती ही नहीं- 
संसार कितना आत्म-विभोर रहता है। तारे, पक्षी सभी निद्रामग्न 
हैं। कुछ भिखारी वस्तुतः ऐसे भी होते हैं जो प्रभात में थोड़ी 
देर के लिए भिन्ञाटन करते हैं, फिर अद्श्य हो जाते हैं। आशा 
निराशा के मकोरे में प्रेम का भिखारी भूलता रहता है । सुख- 
दुःख के डग वह मरता रहता है| अपनी ददे भरी पुकार सुनाकर 
भिखारी तो चल्ना जाता है। सोने वालों को इसकी तनिक भी 
चिन्ता नहीं--मानव को स्वाथपरायणशता और उसकी सुख-निद्रा 
पर यह व्यंग्यं-सा लगता है। 

अन्तिम तीन कविताएँ मुक्त छन्द में लिखी गई हैं । प्रसाद 
न मुक्त छनन्‍्द्‌ को केवल एक योग के रूप में अपनाया है | 

'शेरसिंह का शस्त्र समपंण” से पता चलता है कि दो दल थे 
१ रणजीतसिंह का दुज्न और २ पटियाज्ञा के सिक्‍खों का दल्ल | 
दूसरे दुल्न की सहायता से अंग्रेजों ने रणजीतसिंह को सतलज्ञ के 
उस पार खदेड़ दिया था। यहां 'शेरमिंह” का प्रयोग रणजीत- 
सिंह के लिए ही हुआ जान पड़ता है। .सिक्‍खों का ही एक दल 
जब विपत्षियों से मित्न गया तो शेर ने भी शस्त्र-समर्पण किया | 
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सिक्‍्खों की वीरता तथा ग्रवंचना दोनों का ही इसमें वर्णन है । 
वीरता तथा ग्लानि और घृणा दोनों ही भाव यहां व्यक्त हुए हैं । 
करुण रस से मिश्रित यह वीर रसकी कविता है। आपस की 
फूट से उद्भूत विश्व खलता के परिणाम-स्वरूप ही उनको हारना 
पड़ा । 


'पेशोज्ञा की प्रतिध्वनिः प्रतीकात्मक कविता है | पेशोला या 
पीछोला उदयपुर की सुप्रसिद्ध कीज़ का नाम है । कील के सामने 
खड़ा हो कर कवि संध्या का वर्शन करता है। सारे देश पर 
संध्या का अंधकार छाया हुआ है। मेवाड़ के वीरों के संदेश को 
सजग होकर ग्रहण कर सकने वाला कोई दिखाई नहीं पड़ता । 
देश की वर्तमान स्थिति के सम्बन्ध का यह ग्रतीकात्मक वर्णन 
है। निधू म अरुण करुण बिम्ब, भस्म रहित ज्वलन पिए्ड आदि 
सूर्य के लिए प्रयुक्त है । वह भी निरवलंब हो कर अब सो गया | 
राष्ट्रीय विकास का सूर्य अब अस्तप्राय है| वीरों की इस बिरा- 
सत को कोन सम्दालेगा इसका कोइ उत्तर प्रतिध्वनि के रूप में 
नहीं मिल्ष रहा है। मेवाड़ यहां संपूर्ण भारत का प्रतिनिधित्व 
करता है, पेशोज्ञा की लहरें समस्त देश की आकांक्षाओं को 
प्रतिनिधि हैं । 

'प्रत्षय की छाया! में कमल्लावती का आख्यान है। कसमला- 
वती गुजरात की सुन्दर स्त्रियों में ऐतिहासिक महत्व रखती है । 
पद्मिनी भी इसकी समकालीन थी। कमलावती सौंदर्य से 
अलाउद्दीन को वश में करना चाहती थी। अलाउद्दीन के हृदय 
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पर शासन करने का दंभ लेकर वह दिल्ली गई थी । रूप का गर्ब 
अन्त में उसका मिट जाता है और पद्मिनी वाल्ना मार्ग उसे भी 
अपनाना पड़ता है। रूप के भरोसे बड़ा काम कर सकने की 
आशा सदा निष्फल हुआ करती हे। कमलावती की वासना 
का क्रमिक विकास यहां चित्रित किया गया हे। यह सामान्य 
घर में पेदा हुईं थी पर सौंदर्य के कारण गुर्जराधिपति से उसका 
विवाह हुआ था| सानिक नामक दास गुर्जरेश कर्णदेव से यह 
संदेश लाया था कि तुस पद्मिनी के सार्ग का अनुसरण करो। 
इस समय कम्रलावती अल्लाउद्दीन के यहां बंदिनी थी | गुलाम 
खानदान का एक व्यक्ति काफूर अलाउद्दीन का बध कर डालता 
है। बाद में मानिक खुसरू का नाम धारण कर स्वयं राजा 
बनता है और कमलावती के वध की आज्ञा देता है क्योंकि उसने पति 
की आज्ञा का उल्लंघन किया है। कमल्ावती ने पहले ही मानिक 
को बचाया था नहीं तो अल्लाउद्दीन द्वारा उसे मृत्यु-दर्ड को 
आज्ञा सिज्ञी थी। इसका अब कमलावती को पश्चात्ताप होता 
है। विज्ञलास और उसके परिणाम का अच्छा चित्रण इस कविता 
में हुआ है | 

अन्तक शरभ के 

काले काले पंख ढकते हैं अन्ध तम से 

पुण्यज्योति हीन कलुषित सौन्दर्य का-७- 

गिरता नज्ञत्र नीचे कालिमा की घारा-सी 

असफल सृष्टि सोती-- 
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.प्र॒ल्नय की छाया में। 

2. ९ रे [ क्री हु. ८ ७ ८५ कल 
सौन्दर्य और रूप की व्यथेता दिखज्नाई है जिस पर अन्त में 
'प्रलय की छाया! पड़ी है। इसी से शौषक की साथकता है | 

जहर! प्रसादज्ञी की स्फुट कविताओं का सुन्दर संग्रह हे । 
++ हे प ३ ४ ॥ 
इसमें कवि की प्रोढ़ शेल्री के दर्शन होते हैं । 





कि 
कामायनी 


कथानक की मनोरंजकता के लिए जो “कामायनी”' पढ़ना 
चाहते हैं, उन्हें एक प्रकार से निराश ही होना पड़ेगा। इस 
महाकाव्य की कथा तो इतनी स्वल्प हे कि उसे केवल दस वाक्यों 
में कहा जा सकता हैं। जल्नप्लावन, श्रद्धा को छोड़ कर मनु का 
सारस्वत प्रदेश की रानी इड़ा की ओर गमन, मनु ओर श्रद्धा का 
पुनर्मिलन तथा अंत में दिमालय-यात्रा और तत्त्वद्शन--मुख्यतः 
इन्हीं पद्च मशिकाओं द्वारा इस काव्य-माला का गुम्फन हुआ 
है। वेदों तथा उपनिषदों आदि के बिखरे हुए कथासूत्र को 
श्र|खलित रूप देने का काव्यात्मक प्रयास प्रसादजी ने किया है | 
किसी एक ग्रन्थ में कामायनी का सम्पूर्ण कथानक उपलब्ध नहीं 
है | प्राचीन आख्यान को पल्लवित करके कवि उसमें रम गया हो, 
ऐसा नहीं जान पड़ता; पुरातन कथा का आश्रय लेकर चलना तो 
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ओपचारिक मात्र है-युगानुरूप नय्रे संदेशों की स्थापना करना 
दी उसका विशेष लक्ष्य रहा है; अथवा कवि के ही शब्दों में 
यदि यह कहा जाय कि “यह मनुष्यता का मनोवेज्ञानिक इति- 
हास बनने में समर्थ हो सकता है” तो सम्भवत: सत्य के अधिक 
निकट होगा क्योंकि इस आख्यान द्वारा युग-युग के पुरुषों की 
ओर पुरुषार्थों की अभिव्यक्ति होतो रहेगी। साहित्य में चाहे 
कोई भी वाद प्रचलित क्‍यों न हो जाय, जब तक मानव नाम का 
प्राणी इस प्रथ्वी पर जीवित है, वह मनोवृत्तियों से हमेशा 
उद्वेलित और प्रभावित होता रहेगा, और कामायनी तो मूलतः 
मनोवृत्तियों का ही आख्यान है--कामायनी के द्वारा सन के 
हृदय-पक्त का तथा इड़ा के द्वारा बुद्धि-पक्त का चित्रण इस सद्दा- 
काव्य में हुआ है। प्रबोध-चन्द्रोदय” आदि में भी मनोवृत्तियों 
को पात्रों का रूप दिया गया था किन्तु वहां घार्मिकता का ही. 
प्राधान्य रहा; मनोवेज्ञानिक अंश गौण ही बना रहा | भारतीय 
साहित्य सें सम्भवतः कासायनी ही सबसे पहला महाकाव्य है 
जिसमें काव्य में मनोविज्ञान और दर्शन तथा दर्शन और मनो- 
विज्ञान में काव्य का एकत्र समाहार हुआ हैं । 

* इस महाकव्य का वास्तविक प्रारम्भ कामायनी के प्रवेश के 
साथ ही होता है और बुद्धि (इड़ा) पर बलात्कार करने वाले मनु 
जहां मूर्छित हो कर गिर पड़ते हैं वहीं इस काव्य का एक प्रकार 
से अंत सममिये; आदि और अन्त का अन्तरालवर्ती अंश मध्य 
भाग कहा जा सकता है। मन को बुड्धि के नियन्त्रण में रहना 
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चाहिए, बुद्धि को मन के नियन्त्रण में नद्वीं--यहू भी 'कामायनीः 
का एक निष्कर्ष है। सामान्यतः मनमानी बुद्धिमानी नहीं होती । 
'बहां तो मनमानी चल्न रही है? इस प्रकार की व्यावहारिक भाषा 
में तो 'सनमानी' का प्रयोग अविवेकपूर्ण स्वेच्छाचारिता के अथे 
में होता है। सन सामान्यतः प्रेयसू की ओर उन्‍्मुख होता है 
जिसका अनिष्टकारी परिणाम हम जगत्‌ में देखा करते हैं। मन 
के प्रतीक कासायनी? के मनु को जो विशुद्ध आदर्श रूप में चित्रित 
देखना चाहते हैं, उन्हें मन की करतूतों का आँखें खोलकर निरी* 
ज्ण करते रहना चाहिए | 


'निरवंदः सें मनु की उद्विग्नवा का चित्रण है। 'दर्शन', 'रहस्य' 
ग्रोर आनन्द” अन्तिम तोन सर्गों में दार्शनिकता का समावेश 
है। शेबागस दर्शन का प्रभाव असाद पर पड़ा था। “रहस्य! 
में शेव सिद्धान्त 'समरसता” की स्थापना की गई है जिसको कार्य 
रूप में चरिताथे करने से आनन्द की उपलब्धि होती है जो 
सानव-जीवन का चरम लक्ष्य है। अंतिम सर्गों की इस प्रकार 
अवतारणशा से संभव है, रचना-तंत्र में कुछ त्रुटियाँ रह गई हों 
किन्तु अंतिम सर्गों के उपक्रम के बिना उस महान्‌ संदेश का 
दिया जाना संभव नहीं था जो इस मह।कव्य द्वारा हमें प्राप्त 
होता है| भावना, ज्ञान और क्रिया के सामंजस्य के बिना ज्ञीवन 
में विश्न|खलता अवश्यम्भावी है। चाहें तो कह सकते हैं कि 
'कासायनी' के अंतिम तीन सर्गों में दशनशास्त्र का काव्यसय 
विवेचन है तो पू्ववर्ती समों में मनोविज्ञान का । 
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कासायनी में कार्य को प्रधानता नहीं है! महाकाव्यों में 
चरित्रों के आधिक्य तथा युद्ध आदि के वर्णन से कार्य-व्यापार 
का यथोचित समावेश हो पाता है किन्तु कामायनी के प्रधान 
पात्र केवल तीन ही हें--मनु, श्रद्धा, तथा इड़ा, और ये भी 
सामाजिक न होकर ऐकान्तिक अधिक हैं । कामायनी के अंतिम 
तीन सर्गो में तो व्यापार का अधिकांश में अभाव है । अंतमु खी 
वृत्ति वाले पाठक तो इस काज्य की डदात्त गंभीरता तथा दार्श- 
निक पुष्टता के कारण बहुत अधिक प्रभावित होते हैं और 
कार्य-व्यापार का अभाव भी उनको नहीं खटकता किन्तु बहि- 
मुखी बृत्ति वाल पाठक इसकी दाशेनिकता से आतंकित से 
होकर न इसे विशेष ससम द्वी पाते हैं, और न इसके खिलाफ 
दी अपनी आवाज उठा सकते हैं। कई प्रश्वाचक चिह्न एक 
साथ उनके मस्तिष्क पर अंकित दिखलाई पड़ते हैं । 
जाथसी त्ने 'पदू्मावत! क अंत सें अपने मसहाकाव्य की 
अन्योक्ति के रूप में व्याख्या की हूं परन्तु पद्मावत और कामा- 
यनी की रूपऋ-शैल्ी में स्पष्ट ही बहुत अंतर है ! प्रसादजी ऐसी 
रुचि के व्यक्ति नहीं थे जो श्लषेष द्वारा दो-दो अर्थ निकालें जैसा 
जायसी ने स्थान-स्थान पर किया है। कामावयनीकार के शब्दों 
“यह आख्यान इतना ग्राचीन है कि इतिहास में रूपक का भी 
अद्भुत मिश्रण हो गया है। इसलिए मनु, श्रद्धा और इड़ा 
अपना ऐतिहासिक अस्तित्व रखते हुए, सांकेतिक अर्थ की भी 
अभिव्यक्ति करें तो मरकके कोई आपत्ति नहीं।” प्रस्तुत और 
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अग्रस्तुत का सम्बन्ध स्थापित करने के लिए समासोक्ति और 
अन्योक्ति का आश्रय लिया जाता है। कामायनी में मनु और 
श्रद्धा का आख्यान प्रस्तुत और मानसिक वृत्तियों के रूप में मन 
ओर श्रद्धां का आख्यान अप्रस्तुत माना जा सकता है । किन्तु 
क्या इस सहाकाव्य में अप्रस्तुत साथ्य ओर प्रस्तुत साधन मात्र 
है ? पद्मावत के सबन्व में जिस प्रकार समासोक्ति और अनन्‍्यो- 
क्ति का विवादास्पद प्रश्न उठ खड़ा हुआ है, उसी तरह, आश्चय 
की बात नहीं, यदि हिन्दी के आलोचक कामायनी के संबन्ध में भी 
विवाद खड़ा करदें । जहाँ तक मैं सममता हूँ, प्रस्तुत और अप्र- 
स्तुत का तारतम्य प्रसादजी को अभीष्?ठ न था। जायसी को तरह 
इस भेद पर उन्होंने जोर नहीं दिया है। थे ऐसा कहते हुए जान 


के 


पड़ने हैं-- ऐतिहासिक” आख्यान तो श्रस्तुत है ही, सांकेतिक 
अथ को भी अभिग्रेत अर्थ मान लिया जाय तो क्या हज हे! 
किन्तु यह प्रस्तुत है, यह अग्रस्तुत है, ऐसा कहे बिना क्‍या काम 
ही नहीं चत्न सकता ? किसी के महक्त्व को घटाने-बढ़ाने की 
आवश्यकता ही क्या है ? दोनों को एक ही धरातत्न पर रहने 
दो ।” कामायनी वस्तुत: एक प्रतीकात्मक महाकव्य है जिसके 
प्रसुख पात्र मनोवृत्तियों के ही मांनवीकृत रूप हैं। इसका आ- 
ख्यान भी प्रसाद ने उस युग का रखा है जो केवल भारतीय 
सीमा में आबद्ध नहीं है क्योंकि यह विश्व-विश्रुत जलक्षावन की 
ओर हमारा ध्यान आकर्षित करता है | - इस प्रकार इस महा- 
काव्य की सावदेशिकता हमारे सामने प्रत्यक्ष हो उठती है। 
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यद्यपि कामायनी का आख्यान प्राचीन है तथापि इसमें उपस्थित 
की हुई समस्‍्याएँ नवीन हैं। नूतन होते हुए भी यह पुरातन है 
ओर पुरातन होते हुए भी यह नूतन हें । 

पुराणपंथी आलोचक प्राचीन नियमों की कसोटी पर कस 
कर इस महाकाव्य का सूल्याक्ून किया करते हैं। इसका नायक 
धीरोदात्त नहीं है!-- इस प्रकार की उक्तियों से कामायनी के महा- 
काव्यत्व को कोइ क्षति नहीं पहुँच सकती | यह आवश्यक नहीं 
कि लक्षणग्रन्थ सवकालीन हों और फिर लक्ष्यग्रन्थों के आधार 
पर ही तो उनका निर्माण होता है। अभी उस दिन एक शास्त्रीय 
आल्लोचक ने मुझे कद्दा कि कामायनी के मनु में भारतीय 
आदशों की रक्षा नहीं हो पाई है । सच तो यह है कि जीवन का 
वास्तविक रूप प्रत्यक्ष करने की ओर कामायनीकार की दृष्टि 
 बहुवांश में रही है और विशुद्ध उदात्त आदर्शों का आश्रय लेकर 
चलने से जीवन की वास्तविकता का रूप प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । 
रवि बाबू ने कालिदास के अभिज्ञान शाकुन्तल, मेघदूत आदि 
की जो आलोचना की है, उससे स्पष्ट हो जाता«है कि यथार्थ का 
ही आदर्श में पर्यव्सान होता है । इस प्रकार के चित्रण में असं- 
भाव्यता के लिए भी कोइ स्थान नहीं रह जाता। गुप्तञी ने तो 
स्वीकार किया है कि “साकेत में मेंने, कालिदास की प्रेरणा से, 
उस प्रेम की एक मलक देखने की चेष्टा की है, जो भोग से आर- 
म्भ होकर, वियोग मेलता हुआ, थोग में परिणत हो जाता है। 
प्रथम सग में उर्मिल्ा और लक्ष्मण का प्रेम भोगजन्य किंवा 
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कामजन्य है । उसी को योगजन्य देखने के उद्योग में 'साकेत' 
की साथकता है /” ठीक यही बात कामायनी के मनु के संबन्ध में 
भी कद्दी जा सकती है। श्रद्धा के ग्रति मनु का प्रारंभिक प्रेम 
वासनाजन्य ही हे; तभी तो काम को कह्दनी पड़ा :-- 
“पर तुमने तो पाया सदेव; उसको सुन्दर जड़ देह मात्र 
सौन्द्य-जलधि से भर लाये कंबल तुम अपना गरल्न पात्र; 

इसी वासनाजन्य प्रेम की परिणति अंत में सामरस्य (योग) 
में हुई है | बड़े-बड़े मनीषियों के जीवन में भी.यद् भोग-योग का 
आदि-अवसान देखने में आता है। एक बार गौतम बुद्ध भी 
नारी के प्रेम में भूल गये थे; गोस्वामी तुलसीदास भी नारी की 
फटकार सुन कर ही रामोन्मुख हुए थे--भौर तो और, इस युग 
का महासानव भी अपनी युवावस्था सें भोग का शिकार बन 
चुका था, उसके अनुपम त्याग ने उस महात्मा के पद पर 
आसीन कर दिया है। बदलती हुई सामाजिक परिस्थितियों के 
साथ-साथ आज समीक्षा-सिद्धान्तों में मी परिवतेन अनिवाय है | 
जअलसावन, पवत, सरिता, बसनन्‍्त, सेनन्‍्य-संचालन आदि का 
इस काव्य में भी वर्णन हे पर रूढ़िपरम्परा के पालनाथ नहीं; 
घटना के स्वाभाविक क्रम में ही इस ग्रकार के वनों की नियो- 
जना हुई है | 

आचार्यों ने वस्तुनिर्देशात्मक तीन प्रकार के मंगलाचरणों 
का विधान किया हैं। कामायनी का मंगलाचरण 'कुमारसंभव” 
के मंगलाचरण की तरद्द वस्तुनिर्देशात्मक ही कहा जायगा किन्तु 
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मुक्तावलीकार का कथन है कि सब प्राचीन लेखकों ने किसी न 
किसी रूप में समंगल्ाचरण किया है| वेदान्तसूत्रों के संबन्ध में 
मंगलाचरणु विषयक प्रश्न उठाने पर उत्तर दिया गया था कि 
“अथातो त्रह्म जिज्ञासा” का अथ शब्द ही मंगलात्मक है । इस 
प्रमाण के आधार पर तो कामायनी का प्रारंभिक शब्द “हिम- 
गिरि! ही मंगल्-सूचक है । इस प्रकार की आलोचना से तथ्य- 
प्रदण उतना नहीं होता जितना कुतुदल्ल जाग्रत होता है। एक 
बार किसी आल्ोचक ने मुझे कहा था कि “गुझ्लन” का प्रारं- 
भिक शब्द 'छाया' ( छाया उन्मन-उन्मन गुरहूजन ) इस काव्य 
के छायावादी रूप की ओर संकेत करता है | 

कहा जाता है कि महाकाव्य में श्वगार, बीर और शान्त-- 
इन तीन रसों में से कोइ एक अज्ञीरस होना चाहिए। कामा- 
यनी में कोन से रस का ग्राधान्य है इसको लेकर शाख्त्रीय विद्वान 
चाहे परस्पर वाद-विवाद करते रहें किन्तु ऊपर के विश्लेषण 
के अनुसार यदि इस महाकाव्य के कथानक की स्वाभाविक 
समाप्ति वहीं हो जाती है जहाँ मूर्च्छित दोकर मनु गिर पड़ते हैं 
तब तो करुणु रस ही इस काब्य का अंगीरस साना जायगा,। 
थह स्थापना करते लम्न्य इस बात को स्वीकार कर लिया गया 
है कि अंतिम तीन सर्ग मून-कथा से अमेद रूप से संयुक्त नहीं 
हैं। प्रसाद ने दुःखदग्धघ जगत्‌ और आलनन्द्‌-पूर्ण स्वर्ग के एकी- 
करण में ही साहित्य की साथकता स्वीकार की है । कामायनी 
के प्रथम १२ सग यदि दुःखदग्व जगत्‌ का दृश्य दिखलाते हैं तो 
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अंतिम तीन सर्ग आनन्दपूर्ण स्वर्ग की ओर उन्मुख करते हैं :- 
सोच रहे थे जीवन सुख है, ना, यह विकट पहेली है ! 
भाग अरे मन, इन्द्रजाल से, कितनी व्यथा न मेली हे! 
समरस थे जड़ या चेतन, सुन्दर साकार बना था; 
चैतनता एक विज्इसती, आनन्द अखण्ड घना था। 
गेटे (७०७४७) ने जिस प्रकार अभिज्ञान शाकुन्तत्ञ 
लिये कहा था, उसी प्रकार हम कामायनी के सम्बन्ध में: 
कह सकते हैं कि प्रथ्वी और स्व दोनों का मिज्नन यदि ए 
स्थान पर देखना हो तो निःसंकोच 'कामायनी' का नाम लिः 
जा सकता है । 
कामायनोी में महाकाव्य से संबन्ध रखने वाले बहुत 
नियमों का जो निर्वाह हो गया है, वह संयोग की बात सममभि 
क्योंकि रीति-प्रन्थों के प्राचीन आदर्श पर इसका निर्माण न 
हुआ है । धीरोदात्त आदि चरित्र संबन्धी परंपरागत नियः 
का पालन करने के कारण प्राचीन महाकाव्यों में बर्गंगत चरिः 
की दी सृष्टि हो सकी, व्यक्तिगत विशेषताओं वाले चरित्रों व 
सजन न हो पांया । बहुत से मद्दाकाव्य तो नियमों के निदश 
मात्र रह गये। कामायनी चरित्र-प्रधान काब्य है, उसमें घः 
नाओं का बाहुल्य नहीं | उसके तीनों प्रमुख चरित्र-मनु, श्र: 
ओर इड़ा भी अपनी अपनी विशेषताओं से समन्वित हैं । 
“कामायनी' के मम को सममने के लिये प्रतीक्रात्मक क्र 
का स्पर्श्ठीकरण भी आवश्यक है । सनु की चिन्ता ऐतिदहासि 
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है सही किन्तु वह बस्तुतः मानव की ही चिन्ता है-देवता तो 
कभी चिन्तित नहीं हुआ करते | यह चिन्ता प्रवृत्तिमुल॒क है और 
सामान्यतः काय में प्रवृत्त होने पर मनुष्य आशोन्मुख हो जाता है। 
प्रवृत्ति में स्वतः ही ऐसी शक्ति होती है कि डसके सामने निराशा 
के बादल भी फट जाते हैं। आशा के बाद श्रद्धा का होना स्वा- 
भाविक है क्‍योंकि श्रद्धा एक ऐसा आन्तरिक भाव है जो सुखा- 
त्मक भाव का अतिनिधि है । मन और श्रद्धा के मित्नन के पश्चात 
'काम' का प्रकरण है । काम को प्रसादजी ने उदात्त रूप में 
ग्रहण किया है | स्त्रयं कवि के ही शब्दों में "काम का धर्म में 
अथवा सृष्टि के उद्गस में बहुत बड़ा प्रभाव ऋग्वेद के समय में 
ही माना जा चुका हे--कामस्तद्भे समवतंताधि मनसो रेतः 
प्रथमां यदासीत्‌। यह काम प्र का प्राचीन बेदिक रूप है। 
प्रम से यह शब्द अधिक व्यापक भी है। जब से हमने प्र म को 
( [,0४७ ) या इश्क का प्योय मान लिया, तभी से काम! शब्द 
की मदत्ता कम हो गयी । संभवतः विवेक-बादियों की आदश्श- 
भावना के कारण इस शब्द में केबल सत्री-पुरुष-सम्बन्ध के अथ 
का ही भान होने ज्गा | किन्तु काम सें जिस व्यापक भावना 
का ससावेश है, वह इन सब भावों को आवूत कर लेता है| 
इसी वेंदिक कास की, आगम शास्त्रों में, काम-कला के रूप में 
उपासना भारत में विकसित हुई थी। यह उपासना सौन्दर्य, 
आनन्द ओर उन्मद भाव की साधना-प्रणाल्री थी। पीछे बार- 
हवीं शताब्दी के सूफी इब्न अरबी ने भी अपने सिद्धान्तों में 
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इसकी महत्ता स्वीकार की है | वह कहता है कि मनुष्य ने जितने 
प्रकार के देवताओं की पूजा का समारस्भ किया है उनमें काम 
ही सचसे मुख्य है। यह काम ही इश्वर की अभिव्यक्ति का सब 
से बड़ा व्यापक रूप है| १ कन्या-दान के मन्त्र में कहा गया 
है--“कोउदात्‌ कस्माउदात्‌ कामायादात्‌ कामो दाता काम: प्रति- 
ग्रहीता / इससे भी काम का महत्त्व स्पष्ट हो जाता दे किन्तु 
यहाँ स्मरण रखना चाहिये कि 'काम' का अयोग कामना के 
व्यापक अर्थ में ही हुआ है | काम का दुरुपयोग वासना के रूप 
में प्रकट होता है जो इसका परवर्ती स्ग है । नारी और पुरुष 
के प्रथम मिलन में पुरुष में वासना और ब्ली में लज्जा का प्राढु- 
भाव होता है। कम में श्रद्धा की जया का आवरण भी जाता 
रहता है; मारी और पुरुष प्रशय-व्यापार में प्रवृत हो जाते हैं । 
श्रद्धा पशुओं से भी प्रेम करतो है; अपनी सन्‍्तान के लिये बेंत 
का भूल भी बनाती है किन्तु मनु श्रद्धा के समस्त प्रेस का उप- 
भोंग एकाक्री ही करना चाहते हैं, इसलिये उनके हृदय में श्रद्धा के 
प्रति इंष्यां उत्पन्न हो जाती है ओर वे श्रद्धा को छोड़ कर इड़ा को 
ओर चले जाते हैं। बॉसना हिंसात्मक कार्यों की ओर प्रवृत्त 
करती है, हिंसा ईध्यां की ओर ले जाती है और इष्यां के मूल्त में 
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असन्तोष का भाव रहता है-ऐसी अवस्था में मन भौतिक बुद्धि 
की ओर बढ़ता हे। श्रद्धा ही वह वृत्ति हे जो चंचल मन को 
एकाग्रता देती है। श्रद्धा के अभाव में बुद्धि-समन्वित सन का 
अवश्यंभावी परिणाम है संघर्ष, जो मन को अवसादपृर्ण बना 
देता है। 'संघर्ष' के पहले जो श्रद्धा का स्वप्न दिखलाया गया हे 
उसका कारण यह हे कि 'स्वप्न' का ही प्रत्यक्ष रूप संघर्ष में 
दिखलाया गया है ओर संघर्ष का परिणाम है निर्वद ।! निर्बि- 
रएण मन किस प्रकार पुनः श्रद्धा के सहयोग से आनन्दपूर्ण हो 
जाता है, यह दिखलान के लिये 'दर्शन', रहस्य” और 'आतनन्द' 
इन तीन सर्गों की अवतारणा की गइ है | 

समरसता शेब-दर्शन की प्रमुख विशेषता है । इस दाश॑निक 
सिद्धान्त के अध्यात्म-पक्ष को यदि हम थोड़ी देर के लिए छोड़ 
भी दें तो भी इसका व्यावहारिक रूप हमें बड़ा आकर्षक प्रतीत 
होता है। लौकिक अनुभव और ऐतिहासिक वृत्त पुकार-पुकार 
कर कह रहे हैं कि समरसता के बिना कहीं सुख नहीं मित्र 
सकता। रुग्ण बच्चे को भावना के वशीभूत हो माता अन्न खिला 
देती है ओर उसका यह कार्य बच्चे के लिए विषवत्‌ सिद्ध होता 
है । ज्ञान, कम और भावना के सामझस्य के विना अनिष् ही 
पल्ले पड़ता है। (]९०७७।॥४७ के प्रेम में निमग्न होकर--एक स्त्री 
के लिए-जूलियस सीजर अपने समस्त साम्राज्य को भूल गया: 
बादशाह डेविड के लिए प्रसिद्ध हे कि वह कुछ समय उदार और 
कुछ समय क्र दिखलाइ पड़ता-- एक क्षण परमात्मा की उपासना 
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करता और दूसरे क्षण पापाचार में ग्वृत्त हो जाता, फिर पश्चा 
त्ताप की कविताएँ लिखता और कुछ समय बाद फिर कुत्सित 
पथ का पथिक बन जाता। सोलन (जो ज्ञान का अवतार ही 
सममा जाता है ) के लिए कहा जाता है कि वह अपने पुत्र के 
लिए कुछ भी न कर सका | प्रवाद प्रचलित है कि चीन के प्रसिद्ध 
दार्शनिक कन्फ्यूसियल से मिलने के लिए कोई सज्जन आये। 
कन्फ्यूसियस ने कदृलबा दिया कि वे घर पर नहीं हैं किन्तु ज्योंही 
थे सज्जन घर के दरवाजे से बाहर निकले, दार्शनिक ने अपने 
ऊपर के कमरे में इस उद्दे श्य से गाना शुरू कर द्या कि जिससे 
उक्त सज्न को इस बात का पता चल जाय कि वे घर पर ही हैं। 
मिल्टन के सम्बन्ध में तो यह मानी हुई बात है कि अपनी सतरह 
बर्षोय युवती ख्री के साथ जब उनका निवांह नहीं हो सका तो 
तलाक पर उन्होंने एक पुस्तिका द्वी लिख दी । फिर जब इसका 
विरोध हुआ तो अपन उक्ति-स्वातन्त्रय की वकालत करना शुरू 
कर दियां। चीन के सबसे बड़े कवि 780 प्रतंपणारं08 के लिए 
कहा जाता दै कि वे मदिरा के बड़े शीकीन थे। वे एकान्बसेवी 
भे और दर्शकों से मिलना-जुलना पसन्द नहीं करते थे किन्तु 
जहाँ शराब देख लेते, वहाँ बिना बुलाए ह्वी पहुँच जाते थे, इस 
बात की भी उन्हें परवाह न थी कि मेजबान से उनका कोइ परि- 
चय है या नहीं। आप स्वयं कभी मेहमानों को निमन्त्रित करते तो 
सबसे पहले पीने बेठ जाते थे और पी चुकने पर कद्दा करते “में 
तो मद्रा-पान कर चुका और निद्रादेवी के वशीभूत हो रहा हूँ; 
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अब आप लोग अपने अपने घर जा सकते हैं।” इस प्रकार के 
अनेक उदाहरण उपस्थित किये जा सकते हैं। दूर जाने की 
आवश्यकता ही क्या है, आज के इस वैज्ञानिक युग में बौद्धिक 
अतिवाद और हदय पक्ष के अभाव के कारण जो विनाश का 
दृश्य उपस्थित है, वह किसी से छिपा नहीं है। वस्तुत: सामरस्य 
में ही उद्धार का मस छिपा हुआ है । कामायनी में समन्वय की 
विराट चेष्टा है; प्रसाद किसो भी अतिवाद का समर्थन नहीं 
करते । इस महाकाव्य में जो बुद्धिबाद का विरोध-सा दिखलाई 
पड़ता है वह भी एकांतिक बुद्धिवाद का विरोध है; हृदय- 
समन्वित बुद्धि का नहीं । कामायनी के अन्तिम सर्गों से तो 
यह सिद्ध भी हो जाता दै कि बुद्धि आत्म-तत्व का दी एक अंग 
है। इस प्रतीकात्मक महाकाव्य में बुद्धिवाद के लिए भी यर्थेष्ट 
स्थान निर्दिष्ट है । विद्वानों का कहना है कि कासायनी में सामरस्य 
का सिद्धान्त व्यावहारिक रूप में प्रहण किया गया है, आध्या- 
त्मिक रूप में नहीं | शेवरागस के सामरस्य का कट्टर रूप इसमें नहीं 
है किन्तु फिर भी कामायनी की दाशनिकता से इन्कार नहीं किया 
जा सकता। इसकी महत्त्वपूर्ण दाशनिकता को देख कर ही 
किसी-किसी ने तो इसे 'छायरावाद का उपनिषद्‌” तक कह 
द्या है । द ' 

प्रसादजी मुख्यतः प्रेम और सौन्दर्य के ही रहस्यवादी कवि 
हैं । असाधारण सौन्दय ओर प्रेम उन्हें रहस्योन्मुख कर देता है । 
सूफी रहस्यवाद और प्रसाद के रहस्यवाद में मुख्य अन्तर यह है 
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कि सुफी काव्य में मानव प्रतीक मात्र होता है, सौन्दर्य तथा 
प्रेम ही काव्य का मुख्य विषय बन जाता है। लेकिन प्रसाद की 
रचनाओं में मानव मात्र उपादान नहीं है; सौन्दय्य ओर प्रेस 
मानव जीवन के अंग रूप में ही आये हैं। “हे झनन्‍्त रसणीय 
कौन तुम ?” आदि पद्मों में कबि की जिज्ञासा ओर श्रद्धाभरी 
रहस्यमयी अभिव्यक्ति देखी जा सकती है । 
छायावादी अभिव्यक्ति से सम्बन्ध रखने वाले अनेक उदा- 
हरण “कामायनी' में सहज ही ढूढे जा सकते हैं। लज्ना जेसे 
अमूर्त भाव का जो मूतत प्रत्यक्तीकरण ग्रसाद ने करवाया है उसे 
पढ़ कर तो चित्त उल्लसित हो उठता है :-- 
'लाली बन सरस कपोंलों में, 
आँखों में अंजन-सी लगती 
कुचित अल़कों की घुघराली, 
द मन की मरोर बन कर जगती 
चंचल किशोर सुन्दरता की, 
में करती रहती रखवाली 
मैं बह हलकी-सी मसलन हूँ, ; 
ह . जो बनती कानों की लाली !! 
इसमें संदेह नहीं, कामायनी में अनेक ऐसे स्थल हैं जहाँ 
विचारों की गूढ़ता सरसता को आक्रान्त कर लेती है किन्तु इस 
महाकाव्य में मार्मिक स्थलों का भी अभाव नहीं है। वस्तुतः 
दाशनिक, कवि तथा इतिहासन्न तीनों को सम्मिलित रूप में लेने 
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से ही प्रसाद के व्यक्तित्व का अथे समझ में आ सकता है किन्तु 
इन तीनों में भी प्रमुखता तो कवि प्रसाद को ही दी जा सकती है । 

ले चल मुझे कुल्ावा देकर' जेसी कुछ पंक्तियों के आधार 
पर आये दिन हिन्दी के आल्लोचक प्रसाद को पलायनबादी 
ठहराया करते हैं | ऋग्वेद में इसी आशय को व्यक्त करने वाली 
पंक्तियाँ मिल्न जाती हैं; रवि बाबू के काव्य में से भी इसी अभि- 
प्राय को प्रकट करने वाले पद्चय उद्घृत किये जा सकते हैं जो 
में गौरव-भय से नहीं कर रहा हूँ । तो क्या इनका अर्थ यह है 
कि ऋग्वेद पत्रायनवादी रचना है और रवि बाबू पत्लायनवादी 
कवि हैं ? यह तो कवि की एक सनोदशा की अभिव्यक्ति सात्र 
है । हिन्दी के आल्लोचकों की यह एकांगी दृष्टि शोभनीय नहीं । 
मेरी तो मान्यता है कि *' कामायनी' के प्रसाद सिद्धान्ततः तो 
नियतिवादी भी नहीं, नियतिवाद उनके स्वभाव की विशेषता 
अवश्य है। श्रद्धा फे मुख से 'कामायली! में जो विचार प्रकट 
करवाये गये हैं वे निश्चय ही स्फूर्तिदायक हैं:-- 

“ कद्दा आगान्तुक ने सस्नेह, अरे तुम इतने हुए अधीर | 
हार बेठे जीवन का दाँव, जीतते मर कर जिसको वीर । 
+- + -- +- 

प्रकृति के यौवन का शव गार करेंगे कभी न बासी फूल | 

« कामायनी ” को पढ़ कर कुछ लोग कहते हैं कि ' हिमालय! 
पर से जाकर आनन्द का दर्शन कराना पत्नायनवाद नहीं तो 
ओर क्‍या है ? किन्तु द्विमालय-यात्रा के पहले तो मनु विकट 
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जीवन-संघर्ष में होकर गुजर चुके थे। पत्लायनवादी तो असल 
में वह है जो सामाजिक उत्तरदायित्व का अनुभव नहीं करता 
किन्तु प्रसाद के संबन्ध में इस तरह की बांत नहीं कही जा 
सकती । उनके साहित्य में विद्रोह अवश्य हे किन्तु निबलता 
नहीं । उनके आदर्श को भी पल्लायनवाद कह कर उपेक्षणीय 
नहीं माना जा सकतां | यदि माक्संवादी न होने का अर्थ ही 
पत्लायनवादी है तब तो बात ही अलग है। आचाये हजारी- 
प्रसादजी हिवेदी ने मानवता की कसौटी पर कस कर जो 
प्रसाद और प्रमचन्द के साहित्य की आलोचना की है, वह 
मुझे बहुत भाती है । जो साहित्य मानवता के प्रति हमारी 
आस्था को प्रतिप्ठित करता है वह निश्चय ही अभिनंदनीय हे । 
महाभारतकार के शब्दों में “गुह्य। त्रह्म तदिदं ब्रवीसि नहि- 
मानुषाच्छ श्वतरं द्वि किंचित्‌ ” किन्तु इसका यह अथ न सममा 
जाय कि हम उन परिस्थितियों की अवहेलना कर रहेईहे जो 
मानवता की प्रतिष्ठा के ज्षिए सहायक होती हैं| यह कहना 
यथा है कि कासायनी' में देवत्व पर सानवत्व की विजय 
दिखलाई पड़ती है । 


१६... 
'कामायनी' का काम-सर्ग# 


जल-प्रलय के बाद मनु की नाव हिसालय की ऊँची 
चोटी पर जा लगती है। भीगे नयनों से वे प्रल्य का प्रवाह देख 
रे हैं। देव-सृष्टि के विध्वंस पर, अतीत के उन सुखों पर वे 
चिन्तित हैं। किन्तु जब प्रलय का भयंकर दृश्य धीरे-धीरे दूर 
होने लगा तो सुनहत्ली उषा के साथ मनु के हृदय में भी आशा 
का संचार हुआ जिसका चित्रण दूसरे सगे में हुआ है। आशा 
का ही व्यक्त रूप है श्रद्धा । श्रद्धा मनोवृत्ति भी है ओर कामायनी 
नारी भी है। तीसरे सर्ग “श्रद्धा' में मनु और कामायनी का 
मिलन होता है। नारी के प्रवेश के साथ घटना-चक्र में तीत्रता आती 
है। बस्तुतः कामायनी के कार्य” का प्रारम्भ यहीं से है। दोनों 
के साक्षात्फार के पश्चात्‌ चतुर्थ सग में काम का चित्रण हुआ 
है। नारी का आकर्षण मनु के अन्तद् न्द्व का कारण बन जाता 
है। समस्त सर्ग की घटना को तो एक ही वाक्य में प्रकट किया 
जा सकता है 'श्रद्धा के सौन्दर्य से आकृष्ट मनु को स्वप्न होता हे 

#कामायनी के प्रत्येक सगे पर अलग अलग लेख लिखकर 
इस महाकाञ्य की घिस्तृत आलोचना प्रस्तुत करना लेखक का 
सन्‍्तव्य है। “काम” और लकज्जा? इन दो सर्गों पर इस पद्धति के 
लेख यहाँ दिये जा रहे हैं | --लेखक 
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कि उसे पाना चाहो तो उसके योग्य बनो ।” यह अवश्य हे कि 
यह सर्ग हमारी ओत्सुक्य-बृद्धि करता है । हम जानना चाहते हें 
कि देखें मनु कौन से मार्ग को ग्रहण करते हैं। वरण्य-विषय की 
: दृष्टि से यह सर्ग दो स्पष्ट भागों में बाँठा जा सकता है-- 

(१) नारी के आकषण के बाद मन की प्रतिक्रिया जो मनु 
की स्वगतोक्तियों में अभिव्यक्त हुई है । 

(7) काम का मनु को स्वप्न में आदेश | 

“कामायनी' घटना-प्रधान नहीं, .वृत्ति-प्रधान है। इसलिए 
इस काव्य के सम्यक रसास्वादन के लिए वृत्तियों के स्व॒रूप- 
निधोरण और उनके विश्लेषण को ही विशेषतः लक्ष्य में रखना 
चाहिए । इसके सर्गों का नामकरण भी मनोवृत्तियों को लेकर ही 
हुआ है-। प्रसाद ने बड़े उदात्त और व्यापक अर्थ में काम का 
प्रयोग किया है जेसा कि कामायनी की निम्नांकित पंक्तियों से 
स्पष्ट है-- ः 

काम मद्जल से मस्डित श्रेय, सग॑, इच्छा का हे परिणास । 

भारतोय शास्त्रों में भी काम की व्यापकता का उल्लेख 

अनेक स्थल्नों पर हुआ है-- 
कामो जज्ञे प्रथम नेन॑ देवा आयुः पितरों न मर्त्यो: 
ततस्त्वमसि ज्यायानं विश्वह्या महांस्ते काम नमः इति कृष्णोमि | 
अथववबेद ६।२।१६ 

अथांत्‌ हे काम, तू सबसे प्रथम उत्पन्न होकर देव, पितर 

और मर्त्य सबको प्राप्त हुआ, कोई तुझसे बचा नहीं। इसलिए 


कामायनी का काम सर्गे श्ण्रे 


इस विश्व में तू व्यापक और सबसे महान है। में तुके नमस्कार 
करता हूँ । द 
कामस्तदतआओ समवतंताधि मनसो रेतः प्रथम यदासीतू । 

( ऋक १० | १९६ । ४ ) 
अर्थात्‌ सष्टि-उत्पत्ति के पहले मन की सवव्यापिनी बुद्धि का _ 
मूल तत्व कास प्रकट हुआ । “एकोहं बहुस्याम! की भावना से 
ही सृष्टि का प्रसार हुआ। गीता में भी धमं से अविरुद्ध काम 
को इंश्वरीय विभूतियों में शामित्न किया गया है ।& मनुस्मृति में 
भी 'यद्‌ यद्थि क्रियत कम, तत्तद्धि कामचेष्टितमः कद कर काम 
की व्यापकता का स्पष्ट ही उल्लेख किया गया है। भारतीय 
शास्त्रों में धमं, अर्थ और मोक्ष के साथ काम की भी चतुबग में 
गणना की गई है । किन्तु काम का अर्थ आज बिगड़ गया है । 
यह इन्द्रिय लिप्सा के अथ में ही प्रयुक्त होने क्षमा है। भारतीय 
साधकों और उपदेशकों ने बेराग्य-भाव जाग्रत करने के लिए 
क्रोध, लोभ आदि के साथ काम की षड्रिपुओं में गणना की, 
मनुष्य के आध्यात्मिक विकास में काम को बाधक सममकर उसे 
व्ज्य ठहराया गया | देवों में परिगशित किये जाने पर भी कास- 
देव, वजित देव ही समझे गये । काम की महतती सजनशीलता 
#&घर्माउविरुठ़ों भूतेषु कामोउम्मि भरत्षभ ! ह 
गीता अध्याय ७-११ 

जो भी कर्स किया जाता है, वह सब की चेष्टा है। 
“भनुस्मृति 
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ओर अदम्य प्रेरक शक्ति की ओर हमारा ध्यान आकर्षित करने 
का श्रेय फ्रायड आदि पाश्चात्य मनोवैज्ञानिकों को है। फ्रायड 
ने काम-भावना को मूल शक्ति माना | मनुष्य के प्रत्येक काय के 
पीछे इस शक्ति की प्रेरणा रहती है । भोग ओर संयोग की इच्छा 
स्वाभाविक है किन्तु वह तो पशु-पक्षियों में भी पाई जाती हे; 
काम का परिषोध ही मनुष्य को मनुष्य बनाता है। दया, 
ममता, त्याग आदि उदात्त वृत्तियां काम-भावना के परिशोध के 
हँ। परिणाम हैं । हिन्दी साहित्य में सम्भवतः प्रसाद ही सबसे. 
पहले कवि हैं जिन्होंने 'कामायनी! के द्वारा काम का उद्त्त ओर 
व्यापक रूप हिन्दी जनता के समक्ष रखा। में इसे प्रसाद की 
बड़ी भारों देन मानता हूँ कि सौन्दर्य, प्रेम और दर्शन के इस 
कवि ने काम का इस प्रकार वर्णन किया हे जैसे यह विशुद्ध 
भारतीय विचार-धारा हो | श्रद्धा को काम और रति की पुत्री के 
रूप में देखना भी प्रसाद की नई अवतारणा है जो सामान्‍य पाठक 
को एकद्स आश्चर्य में डाल देती है । कामायनी मनु से 
कहती है-- 20 
दया, साया ममता लो आज, मधुरिमा को अगाध विद्यास्र । 
कांम की पुत्री के पाके कहां से आये ये मानवोचित गुण, यदि 
कास केवल उच्छूड्लल वासना का ही दूसरा नाम हो, किन्तु 
बस्तुतः प्रसाद ने मद्जल से मंडित श्रेय के रूप में ही काम का 
वर्णन किया है | कामायनी के मनु ने काम के परिमार्जित रूप 
का प्रयोग नहीं किया, इसीलिए कास को कहना पड़ा-- 


कामायनी का काम सर्ग श्यभ्‌ 


“पर तुमने तो पाया सदेव उसकी सुन्दर जड़ देढ़ मात्र । 


सौन्दर्य-जलधि से भर लाय, केवल तुम अपना गरल्न-पात्र || 


हर न्‍ हर ५ है 


कक 


तुमने तो प्राणमयी ज्वाला का प्रशाय-प्रकाश न ग्रहण किया | है 
हाँ, जजन-बासना को जीवन-अ्रम तम में पहला स्थान दिया ॥” 

कामायनी काम और रति की पुत्री क्‍यों हे ? अब हम इस 
प्रश्न पर बड़ी आखानों से दिचार कर सकते हैं। कासम-भावना 
का उदात्त रूप दया, साया ममता, भक्ति आदि गुणों की सृष्नि 
. कर सकता हैं ओर श्रद्धा इन्ही गुण्णों की मूर्तिमन्‍्त रूप है । केबल 
भोगेच्छा के सीमित अथ्थ से आगे बढ़ कर यदि हम कास और 


पक फ़ 


रति के व्यापक अर्थ पर ध्यान दें तो काम और रति की सन्तान 
के रूप में कामायनी की कल्पना बड़ी उपयुक्त जान पड़ती है । 
प्रसाद ने काम को आकांक्षा तथा रत को ठृप्रि के अर्थ में प्रयुक्त 
किया है - ््ि 
“हम भूख-प्यास से ज्ञाग उठे, आकांक्षा तृप्रि समन्वय में । 
>< ही ८ २८ 


कि 


में तृष्णा था विकसित करता, वह तृप्ति दिखाती थी उनको ।? 

मान लीजिये, हमारे मन में सत्य की कामना का उदय होता 

है, गांधी जैसे सहांपुरुष में जब हस सत्य की पूर्ति देखते हैं तब 

हमारी आकांक्षा को ठृप्ति का रूप मिलने के कारण गांधीजी के 

प्रति हमारे हृदय में श्रद्धा का जन्म होता है । इस प्रकार काम 
| त् कर ४ ष्कफ प्नि .. .. थे रा का न 

और रति से अथवा आकांक्षा और तृप्रि से श्रद्धा की उत्पत्ति होती है | 
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पुलकित हो आँखें बन्द किये तन्द्रा को पास बुलाता है । 
त्रीड़ा है यह चंचल कितनी विश्रम से घूँघट खींच रही; 
छिपने पर स्वयं मृदुल्ल कर से क्‍यों मेरी आँखें मीच रही !” 
मनु कहते हैं मुके ऐसा लगता है जेसे शीतत्न मन्‍्द पवन के 
स्पर्श की तरह किसी ने मेरा स्पर्श कर लिया द्वो जिससे मेरी 
आत्म-चेतन' जेसे जाती रही है, रोमांच हो रहा है, आँखें बन्द 
हो रही हैं और कपकी-सी आ रही है| मुझे ऐसा लगता है जेसे 
किसी लज्जाश ला नायिका ने विश्रम से घूघट निकाल लिया हो, 
जो स्वयं छिपने की चेष्टा करती है किन्तु फिर भी पीछे से आकर 
मुझसे आँख-मिचौनी का खेल-खेल रही है। प्र म॒ के इस प्रकार 
के शारीरिक अनुभावों पर लोगों ने आपत्ति भी की है। आदर्श- 
वादियों के प्रभाव से यह परम्परा पड़ चुकी थी कि प्रम का 
खुला रूप काव्य में प्रदर्शित न किया जाय | प्रसाद के सौन्द्य- 
चित्रण और भ्रेम-काव्य में हम अतृप्ति-मूलक वासना पाते हैं। 
एक साथ ही इतना वासनामय ओर इतना दाशनिक कबि हिन्दी 
साहित्य में दूसरा नहीं हुआ | 
बाह्य सौन्दय द्वी सब कुछ दे या “सुन्दरता के इस परदे में 
क्या अन्य घरा कोई धन है ? ” यह प्रश्न रह-रह कर मनु के 
हृदय में उत्पन्न होता है| अनन्त के प्रति अपनी आक्ुल आकांक्षा 
की भावना से असाद ने कामायनी के मनु को भी आवेष्टित 
' दिखलाया है। अनन्त के दिव्य उद्घाटन की कल्पना से मनु 
आह्वदित दो उठते हैं | उपनिषदों में कद्दा गया है कि स्वर्ण पात्र 
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से सत्य का मुख ढका हुआ है । प्रसाद के अनन्त ने भी चाँदनी 
सदृश सुसज्वित आवरण अपने मुख पर डाल रखा है । कया ही 
अच्छा हो यदि यह आवरण हट जाय जिससे उस दिव्य रूप 
का दर्शन हो सके ! ऐसा दर्शन जिसमें परमात्मा शेषनाग की 
तरह कल्लो्न करता हुआ और आनन्द की ल्ह्दरियों में बिचरण 
करता हुआ दिखलाई पड़े ( अथवा आसमान की तरह जिसमें 
शब्द भरा हुआ है और जो शब्दों की लद्दरों में विचरण करता 
है। पीथागोरस के नक्षन्न-संगीतः की ओर भी अव्यक्त संकेत 
हो सकता है. जिसके अनुसार आसमान में विचरण करने वाले 
नक्षत्र गीत गाते हुए चलते हैं, शेषनाग के भागयुक्त फन की तरह 
( अथवा आसमान की आकाश-गंगा की तरह ) अपना वरद 
हस्त उठाये हुए हो और शेषनाग की अनन्त मण्यियों की तरह 
अथवा आकाश के असंख्य नक्षत्रों की तरह वरदान रूपी मशणियों 
का जाल लुटा रहा हो, जो अपनी निद्रा से जाग उठा हो ओर 
उन्‍्मत्त होकर कुछ गा रहा हो | कवि के ही शब्दों भें--- 
“चाँदनी सद्ृश खुल जाय कहीं, 
अवशुरठन आज सँवरता सा; 


जिसमें अनन्त कल्लोल भरा, हे 
द लहरों में मस्त विचरता सा-- 
अपना फेनिल फन पटक रहा, 
मणियों का जाल लुटाता सा; 
ज्द्र दिखाई देता हो 
उन्‍्मत्त हुआ कुछ गाता सा 7... 


४ चिको 


ञ् 


रे 
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ऊपर की पंक्तियों को पढ़ने से ऐसा जान पढ़ता है जे से पर- 
भात्मा कोइ सुन्दर स्री हो जिसन अपने मुख पर घृघषट डाल 
रखा है । कबीर ने आत्मा रूपी स्त्री के घूघट का उल्लेख किया 
है,& प्रसाद अनन्त के अवगुश्ठन का वर्णन कर रहे हैं। 

मनु विकट परिस्थिति में पड़ जाते हैं। सोचते हैं कि जो 
कुछ में देख रहा हैँ वह सब क्‍या माया उतकन है ? लेकिन बाद 
में मनु का चेतत संत इस निश्चय पर पहुँच जाता है कि संयम 
का माग छोड़ कर में सौन्दर्य का उपभोग करूँगा। हमारे 
अचेतन मन में बहत सी अतीत कालीन स्मृतियाँ इकट्री होती रहती 
हूँ। मनु अपनी जाग्रत अवस्था में तो एक निश्चय पर पहुंच 
जाते हैं किन्तु रजनी के पिछले पहरों में उनको एक आदेशात्मक 
स्वप्न आता है जिससें काम इच्छुड्ललता के दुष्परिणाम और 
संयम को मड्गजलमयी सम्भावनाओं की ओर मनु का ध्यान 
आकर्षित करता है | कभो-कभी हम देखते हैं. कि जञाग्रत अवस्था 
में ज़ब किसी काम के लिए प्रेग्णा नहीं मिलती तब हमें आदेशा- 
व्मक स्वप्न आया करते हैं। निम्नलिखित आदेशात्मक स्वप्न के 
साथ ही इस सर्ग की समाप्ति हुई है जिसमें नाटकीयता का 
अच्छा समावेश हो गया है-- 

.. “उसके पाने की इच्छा हो तो 

योग्य बनो” कहती कहती 
वह ध्वनि चुपचाप हुई सहसा 
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घृघट के पट खोल री तोदि पीय मिलेंगे--कबीर 
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जेसे मुरली चुप हो रहती । 
मनु आँख खोल कर पूछ रहे :-- 
“पथ कौन वहाँ पहुँचाता दे? 
उस ज्योतिमयी को देव ! 
कहो केसे कोई नर पाता है ९” 
पर कौन वहाँ उत्तर देता 
«. वह् स्वप्न अनोखा भंग हुआ । 
काम' सर्म मनोविज्ञान, काव्य और दर्शन का सुन्दर 
समन्वय है-- क्‍ क्‍ 
परमारु बाल सब दौड़ पड़े, 
अपने आल्स का त्याग किये । 
अ्रव्यक्त प्रकृति उनन्‍्मीजन के, 
. अन्तर में उसकी चाह रही॥ 
आदि पद्मों में सांख्य दर्शन से सम्बन्ध रखने वाली विचार- 
चारा स्पष्ट है। सतोगुण, तमोगुण, और रजोगुण की साम्यावस्था 
मूल प्रकृति है। साम्यावस्था में प्रकृति का उन्‍्मीलन या आंविर्भाव 
नहीं होता । वह प्रकृति के आलस्य की दशा है। वैषस्य में सृष्टि 
उत्पन्न होती है। कठ त्व उत्साह है और अकहठ्‌ त्व आलस्य । 
'परमाणु बाल सब दौड़ पड़े' में कणाद के परमारुवाद की स्पष्ट 
मलक है । द 
किसी ने कह्दा है कि पन्‍त के सौन्दये-चित्रों में श्रकृति ही 
मनुष्य बन गई है, प्रसाद के सौन्दर्य-चित्रों में मनुष्य ही अकृति 
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बन गया है | प्रसाद का प्रकृति-वर्णन मानवसापेक्ष है। 'काम- 
सग' में बसन्‍त का सा वर्णन तो हो गया है किन्तु यह शुद्ध 
बसन्‍त का वर्णन नहीं है, उस वसन्‍त का वणुन है जिसका 
सम्बन्ध मनु के जीवन से हे | 
कामायनी ध्वनि-प्रधान काव्य है। काम-सर्ग में ध्वनि के 
अनेक उदाहरण अनायास मिल जाते हैं। उदाहरणाथ-- 
“अपना कल्लकर्ठ मिल्षाते थे 
भझरनों के कोमल कल्लकल में” 


ध्वनि यह है कि भरनों स जो कलकल शब्द हो रहा था वह 
काम को ही ध्वनि थी अथांत्‌ कल्ल-कल करते हुए रनों से काम- 
भावना जागृत होती थी। 'है भीड़ लग रही दर्शन की' में श्लष्ट 
दर्शन पद के आधार पर ध्वनित होता है कि दर्शनों का वाग्जाल 
उस दिव्य ज्याति के साज्ञात्कार में बाधक होता है। “नज्ञत्रो ! 
क्या तुम देखोगे इस ऊा की लाली क्या है?” इस पंक्ति में 
अप्रस्तुत प्रतीक विधान भी बहुत उपयुक्त हुआ है | हे दमसंयम 
का जीवन व्यतीत करने वालो, विज्ञासिता के आनन्द का तुन्हें 
क्या पता ? इस प्रस्तुत अथ की व्यश्जना के लिए ही उक्त पंक्ति 
का प्रयोग हुआ है । सौन्दर्य और अनुराग के प्रतीक के रूप में 
ऊषा की लाली का चित्रण और अन्धकार में टिमटिमाते हुए 
नक्षत्रों से संयमी छोगों की तुलना मनु की मनोदशा देखते हुए 
बहुत हू उचित है । काली रात में टिमटिमाते हुए नक्षत्र 'ऊषा 
की लाली” को कया सममेरेों बेचारे ! 
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कहीं-कहीं बहुत ही फड़कदी हुए पंक्तियों का प्रयोग इस सर्ग 
में हुआ है--'क्या तुम्हें देख कर आते यों मतवाली कोयल बोली 
थी ?' अपने मोहक आकर्षण में यह पंक्ति कितनी बेजोड़ हे! 
: प्रसाद एक साथ ही दाशनिक और कवि दोनों हैं ओर ऐसा 
दार्शनिक कवि ही चिरकाल तक जीवित रहता है अपने बिचारों' 


की सावदेशीयता आदि के कारण ! 


१७ 
'कामायनी' का लज्जा-सर्ग.. 


चिन्ता, आशा आदि मानव-मनोवृत्तियों को लेकर 'कामा- 
यनी' के सर्गों का नामकरण किया गया है। किन्तु मनोबृत्तियों 
का स्व॒तन्त्र निरूपण न करके ग्रबन्ध-काव्य का निवाह करने के 
लिए कथा-सूत्र को आगे बढ़ाने का प्रयास प्रत्येक सर्ग में दिख- 
ल्ाइ पड़ता हे। इन मनोधृत्तियों के कारण यदि कथानक की. 
थश्खला कहीं बिलकुल छिन्न-मभिन्‍न हो जाती, तो अवश्य इसमें 
बड़ी भारी त्रुटि आ जाती । यह तो अवश्य हे कि “कामायनी' 
में कार्य की प्रधानता नहीं हे ; किन्तु कार्य का सर्वथा अभाव 
है, यह तो किसी भी हालत में नहीं कहा जा सकता | प्रथम सर्ग 
से ही काय का आरम्भ हो जाता है । जल्न-प्लावन में मनु को एक 
नोका का सहारा मिल्रा । एक महामत्स्य ने उससें एक चपेट 
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मारा, जिसके आघात से मनु हिमालय की एक चोटी पर आ 
लगे। ग्रल्य में देवताओं के स्वंनाश को देख कर मनु गहरी 
बिन्‍्ता में निमग्न दो गए । मनु की चिन्ता ऐतिद्दासिक है सही ; 
पर प्रसाद ने इसे मानव-चिन्ता का रूप दिया हे। सौभाग्य से 
जल की वह बाढ़ कम हुई और 'प्रलय-निशा का प्रात! हुआ | 
हिमालय से उतर कर मनु का प्रकृति की रम्यता में विचरण 
करना दूसरे सर्ग का विषय है। एक गुफा में वे रहने लगते हैं 
श्रौर यज्ञ-कम में लीन हो जाते हैं। बचें अन्न का कुछ अंश 
कहीं दूर पर रख आते हैं, जिससे किसी बचे हुए दूसरे प्राणी 
को सनन्‍्तोष सित्ञ सके। उनका भी कोई अपना होता, यह भावना 
उसके मन में घर कर लेती है । तीसरे सर में नारी के प्रवेश के 
साथ घटना-चक्र में तीत्रता आती है। यहाँ से केवल पुरुष की 
कथा नहीं है। निवृत्तिमूलक वृत्तियों का परित्याग कर यहाँ से 
निश्चित प्रवृत्ति की तरफ यह काव्य उन्मुख होता है। दोनों के 
साक्षात्कार के पश्चात्‌ “काम! का प्रकरण है, जिसमें मनु को 
स्वप्त में काम का आदेश मिलता है कि यदि वह कांमायनी को 
प्राप्त करना चाहे, तो उसके योग्य बने । 'काम' का दुरुपयोग 
'वासना' के रूप में प्रकट होता है, जो इसका परवर्ची सर्ग है । 
मनु आवेश में भरकर श्रद्धा का हाथ पकड़ लेते हैं और उसकी 
छबि एवं मधुरिमा का गुण-गान करने लगते हैं। ऐसी परिस्थिति 
में नारी के हृदय में लज्जा का उत्पन्न होना स्वाभाविक है, ज्ञिसका 
झुन्द्र चित्र निम्नांकित रेखाओं में खींचा गया है :-- 
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गिर रही पतकें, कुकी थी नासिका की नोक ; 
अलता थी कान तक चढ़ती रही बेरोक। 
स्पर्श करने लगी लज्जा लत्नित कर्ण-कपोल्ल ; 
खिला पुलक कदम्ब-सा था भरा गदगद बोल ।”” 


श्रद्धा ने कहा-- हे देव, क्या आजका मेरा आत्म-समपंण 
नारी के चिर-बन्धत का कारण होगा ? और क्या में आपके 
स्नेहदान के उपयुक्त अपने-आपको सिद्ध कर सकूंगी ?? श्रद्धा 
की इस वक्ति से ध्वनित होता है कि प्रथम नारी ने जिस दिन 
पुरुष को आत्म-समपंण किया, उसी दिन से समस्त नारी- 
जाति ने मानो अपनी स्वाधीनता पुरुष को अर्पित कर दी | नारी 
: का आत्म-समर्पण ही मनु का उद्धार करेगा, नारी के इस आद्‌- 
शंबाद का संकेत भी श्रद्धा के दूसरे प्रश्न में अन्तर्हित है। 
“वासना' में शारीरिक आकर्षण की ही प्रधानता दिखाई गई है, 
ओर यहीं से कथा का दुःखान्त रूप प्रकट होता है। यदि ऐति- 
हासिक कथा के साथ-साथ 'कामायनी” सांकेतिक कथा भी हे, 
तो यह प्रश्न सहज ही उपस्थित होता है कि क्या प्रत्येक ख्रो- 
पुरुष के जीवन में ऐसा समय आता है ? क्या वासना द्वारा 
अक्रान्त होने पर हर एक को मनुकी तरह दुःख उठाना पड़ता 
है? अवश्य ही मानव-जीवन में ऐसा एक केन्द्र-बिन्दु होता 
होगा, जहां से वह अच्छे या बुरे की तरफ प्रवृत्त होता है। किन्तु 
वासना द्वारा आंक्रान्त होने पर भी दुनिया का प्रत्येक सनुष्य 
दु ष्परिणाम भोगता हुआ दिखलाई तो नहीं पड़ता | पर कवि के 
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लिए सम्भावित अनिष्ठ की ओर संकेत करना अधिक आवश्यक 
है, अथवा यह भी कहा जा सकता है कि वासना द्वारा 
आक्रान्त होने पर परिणाम का अनिष्टकारी होना अवश्यम्भावी 
है -चाहे वह स्पष्ट रूप से हमें दिखलाई न पड़े। दूसरों की 
जलती हुईं वासना की ज्वाला और उसके दुष्परिणाम को सभी 
देख थोड़े ही पाते हैं। पुरुष ओर नारी का मिलन होने पर 
पुरुष में वासना और ञ्री में लज्जा का उदय होता है इसीलिए 
“वासना! के बाद 'लज्जा' सर्ग की अवतारणा हुई है । ह 
कोमल पल्लवों के बीच जेसे छोटी कली छिपी रहती है, वेसे 
ही लज्जा भी छिपती हुई आती है । लब्बा का उद्गम वस्तुतः 
भाव को छिपाने के लिए ही होता है। गोधूलि भी स्त्री की तरदद 
है। उसके धूमिल पट में छिपे हुए दीपक का प्रकाश जेसे दीप्त 
होता रहता है अथवा दीपक-राग का स्वर जैसे राग का स्वरूप 
निश्चित करता है, उसी तरह श्रद्धा को यह जान कर कोतूहल 
होता है कि न जाने आज केसे भाव का उदय द्वो रहा है, जिसमें 
. छिपने का प्रयास होते हुए भी जो रह-रह कर चमक उठता है | 
काल्पनिक सुखों के कारण मनुष्य अपनी वत्तंमान स्थिति को भूल 
जाता है | वह कल्पना के हवाई-किले बनाकर मन-मोदक खाने 
लगता है; पर यथार्थ जगत्‌ में जब कठोर वास्तविकताओं से उसे 
लोहा लेना पड़ता है, तब उसके ये मंजुल्ल स्वप्न हवा हो जाते 
हैं। इसी तरह लज्जा का प्रभाव भी अचिरस्थायी होता है, उसके 
दूर होते ही वास्तविक स्थिति का बोध हो जाता है | फूल हुए 
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कमल में से पानी में पराग और मकरन्द मड़ने लगता है , 
जिससे लहस्याँ सुगन्धित हो उठती हैं। इन सुरभित लहरों की 
छाया में जिस प्रकार बुलबुले का वेभव निखर उठता है, किन्तु 
वह कितना क्षणस्थायी होता है; उसी प्रकार सुन्द्री के श्वासों 
' की छाया में जो लज्जा की लाली दौंड जाती है, वह भी क्षणिक होती 
है | लज्जा की माया भी काल्पनिक मंजुल स्वप्नों तथा पानी के 
बुलबुलों की तरह है । लज्जा अघरों पर ऊँगली धरे हुए अर्थात्‌ 
चैताबनी देती हुई आती है । निलेज्ज की आँखों का पानी ढलक 
जाता है, लज्ञाशील अपनी आँखों का पानी बनाए रखता है, 
क्योंकि उसे प्रतिष्ठा का भय बना रहता है। यौवन में सरस 
कुतूहल का उत्पन्न होना तो स्वाभांविक है ही | शान्त अद्ध-रात्रि 
में लता बढ़ जाती है, यह कवि की कल्पना हे । श्रद्धा को ऐसा 
लगता है, जेसे नीरब निशीथ में लता की तरह लब्जा भी उसकी _ 
ओर बढ़ी हुई चली आग रही है। उसे अनुभूति हो रही है कि जेसे 
लज्जा अपनी कोमल बांहें फैलाए आलिंगन का जादू पढ़ती हुई 

इधर ही बढ़ रही है। कौतूहलवश श्रद्धा कद्द उठती है--'सिर 
अऊऋुकाकर तुम अपने सौन्दर्य के लाज्ष कणों की माला तो नहीं 
बना रही हो, ताकि में तुम्हें देख न सकूँ । सिर नीचा करके तुम 
अपना सौन्दय्य बटोर लेती हो और सौन्दय के उन कणों से माला 
गूथ रही हो ।' लज्जाशीला आकृति बड़ी मोहक दिखलाई देती 
है। लज्जा के समय एक प्रकार की सिहरन हो जाती है। ऐसा 
जान पड़ता है, जसे किसी ने भीतर कदम्ब की माला पहना दी 
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डो (क द्स्ब व्‌ का फूज्ष भी रोमांचित-सा हुआ रहता है ) | जब 
किसी भ्राव का उदय नहीं हुआ रहता, तो सन का सन्तुलन 
बना रहता है। ल्ज्जा की उत्पत्ति में भी मन की डाल कुछ मुंक 
जाती है। अधिक फल्मों के भार से पेड़ को डाल ऊ्कुकती ही है । 
भांवाक़ान्त होने से ल्ज्जाशील भी अपना सिर क्कुका लेता है | 
लज्जा एक आधपरण है । घने आवरण के लिए नीला रंग 
उपयुक्त है । इसलिए लज्जा के आवरण को नीली किरणों से 
बुना हुआ कट्दा गया है | लज्जा एक मानसिक भाव है, इसलिए 
उसका आवरण भो माससिक अतएब हल्का है | हल्केपन के _ 
लिए लब्जा एक बहुत सुन्दर उपमान की तरहद्द कवियों द्वारा 
प्रयुक्त किया जा सकता है। लाज का यह दुपट्टा सोरभ-सना है, 
साधारण नहीं । लज्जाशील के लिए ज्ञाज का आवरण एक 
बरदान है, क्‍योंकि वह छिपना चाहता है. ओर लज्जा उसको इस 
कार्य में सहायता पहुँचाती है । लज्जा बरदान इसलिए भी द्ठो 
सकती है कि वह असंयम के साग पर आगे बढ़ने से रोकती है । 
लब्जा के आगमन के समय श्रद्धा को लगता है, जेसे उसके अंग 
मोम की तरह हुए जाते हैं ओर कोमलता के कारण लचक जाते 
हैं, मुड़-मुड़ जातें हैं। बह अपने-अआपमें सिमट जाने, छिपजाने 
का पूरा प्रयत्न करती है, किन्तु उसे ऐसा जान पड़ता है. कि वह 
अपने इस प्रयत्न में सफल नहीं हो रह्दी है, और इसलिए दूसरे 
जेसे उसका उपहास कर रहे हैं! में लज्जा की सफल अभिव्यक्ति 
नहीं कर पा रही हूँ, इस अनुभूति के साथ द्वी जैसे वह गड़ी' जा 
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रही है। लज्जा के आगमन के समय भी पर्याप्त लब्जा-प्रदर्शन 
के अभाव को यह अनुभूति द्रष्टव्य है | 

 लज्ञा में खिलखिला कर हँसना नहीं हो सकता । बाल्या- 
बस्था में यौवन के प्रवेश के पूत्र हैंसी तरल होती है। लड्जा में 
तरल हँसी स्मित ( मुस्कराह्ट ) में परिवर्त्तित हो जाती है । शेशव 
की अनुभूतियाँ अब नया-लया रंग लेकर उपस्थित होती हैं। वयःसंधि 
के समय जो-कुछ अनुभव होता है, उसे देखकर भ्रम होने लगता 
है कि यह सच है या स्वप्न-मात्र है। लड़कपन में संगीतप्रियता 
उतन्नी नहीं रहती, संगीत का संसार युवावस्था में ही पहले-पहल 
प्रकट होता है और सारा वातावरण अनुराग से भर जाता है। 
यौवनोदय के समय की उमंग-भरी गुनशुनाहट सें समस्त वाता- 
बरण उद्दाम प्रेममय प्रतीत होने लगता है। अनुराग के सुख का. 
अनुभव करने के लिए युवती को अभिलाषा भ्रस्तुत होती है और 
जीवन-भर के चल-वैभव से प्रेमी का सत्कार करती है | असी सदा 
ही दुलेभ या दूरागत द्वोता है, मले द्वी वह निकट हो । 


श्रद्धा ल्जा के प्रति एक तरह से उपाल्स्भ देती हुई कहती. 
है कि तुम आई तो सह्दी, पर बाल्यावस्था को उन्‍्मुक्त अनुभूतियों 
«को तुमने ककमोर दिया । किरणों को रज्जु मान कर मैं आनंद्‌- 
शिखर पर चढ़ना चाहती थी , पर अब युवावस्था में लज्चा के 
आते ही सयानापन आ गया । ल्ज्जा की यन्त्रणा ने शैशव को 
उन्‍्मुक्त कल्पना को मिटा दिया। लब्जा के आगमन के समय 
किसी को छूने में हिचक होती है। पलक भी भारी हो जाती हें । 
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मज़ाक की बातें अधरों तक ही आकर रुक जाती हैं | सहवास 
कु सना ,ज्य ही उत्पन्न होती है , शरीर के रोम खड़े होकर 
जो मना कर देते हैं कि ऐसा न करना | भोौंदों को काली रेखा 
मानो अक्षरों को पंक्ति हे, जो मौन भाषा बनकर कुछ कह रही 
है, निषेत्र कर रही है; किन्तु भ्रम में पड़ी हुई है कि देखें, हमारे 
मना करने पर भी यह लज्ञाशी ज्ञ हे अथवा नहीं | श्रद्धा लज्ञा से 
कहती हैं. कि तुम कौन हो ? क्‍या तुम्हारे ही कारण परवश हो 
मैं आगे बढ़ते-बढ़ते रुक जाती हूँ ? मेरी सारी स्वतन्त्रता तुम 
छीन रही हो--जीवन रूपी वन में जो सुमन स्वच्छन्दतापूर्वक 
खिले थे, उनको तुम बीन रहो हो | बाल्यावस्था का समय उस 
बन के समान है, जिसमें फूल म्बच्छन्दता से खिलते हैं; किन्तु 
पुवावस्था में लेज्जा के आगमन से वह स्वच्छन्दता जाती रहती 
है 

सनन्‍्ध्या का समय था, ज्ञाज्ी छिटकी थी | ऐसे समंय मानो 
सान्ध्य-लालिमा को आश्रय लेकर अथांत्‌ लाली के बहाने प्रकट 
होकर लज्जा की छाया-रूपी प्रतिमा (वास्तविक प्रतिमा तो थी 
पहीं ) श्रद्धा के प्रश्न का उत्तर देने लगी--तुम्हें चौंकने की आँव- 
(यकता नहीं । अंब तक तुम अपना अपकार करने जा रही थी, 
अब मेरे कहने से अपना भत्रा सोची । जौ असंयम के मार्ग पर 
वलते हैं, उनको पकड़ कर मैं रोक देती ह--आगे बढ़ने से पहले 
हछ सोच विचार कर लो। में चपल सौन्दर्य की धात्री हूँ, धाय 
»ी तरह उसकी रक्षा करने वाली हूँ । सौन्दर्य इस संसार की वस्तु 






२०० आलोचना के पथ पर 


नहीं, दिव्य वस्तु हे । हिमालय के अम्बरचुम्बी हिम - झ्गों से 
उतर कर वह इस प्रथ्वी पर कल्लरव और कोल्ाइल साथ लिए 
हुए आया है। सभी अलौकिक वस्तुओं का आकर हिमालय 
माना जाता है, इसलिए सौन्दर्य जेसी दिव्य बस्तु का उद््‌गम-स्थल 
भी हिमालय ही माना गया है | शकुन्तल्ा के सौन्दर्य की अलो 
किकता का वर्णन करते हुए भी कहा गया है-- 
केसे ऐसे रूप की नर तें उत्तपति होय । 
भूतल तें निकस्री कहूँ बिज्जुलता की ज्ोय ? क्‍ 

सोंदर्य प्राणों से भरी हुईं विद्य त्‌ की धारा के समान है--वह 
स्थितिशील् नहीं, गतिशील है | बह मांगलिक कुकुम की शोभा के 
समान है, जिसके कारण शरीर में ऊषा की सी अरुशिमा छा 
जाती है ओर सरल. सौभाग्य इठलाता है, खुलकर खेलता है । 
ऐसी ताज़गी है इस सौन्द्य में ! 

गैन्दर्य को देख कर आंखें ठण्डी हो जाती हैं । पुष्ष॑ विक- 
_सित होकर जिस प्रकार आनन्द प्रदान करता है, उसी प्रकार 
सौन्दय भी | वसन्‍्त सें यदि पिक बोले और वहां माधबी लता 
भी हों तो उसका स्वर अधिक मादक हो जाता है | इसी प्रकार 
जीवन की सभी विभूतियों से युक्त यौवन के समय स्वर में एक 
प्रकार का साधुय आ जाता है| गायक और श्रोता दोनों अच्छे 
गीत में बेसुध से हो जाते हैं । संगीत जैसे नस - नस में गूज 
उठता है। बार-बार जो सौन्दर्य आकर्षित करता है, वही गति 
शील सौन्द्य है । वस्तुगत सौन्द््य के आँखों में आने पर हमारी 
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दृष्टि जेसी होती है, उसी तरह का रूप हमें दिखाई देता है । 
सोन्द्॒य-रस बरसाने वाले बादल के समान हैं । जल-भरे बादल 
जसे नीलम के पवतों की घाटियों में छा जाते हैं, उसी 
प्रकार सौन्द्‌य नेत्रों में रस की वर्षा करता है। सौन्दर्य बिजली की 
चमक क समान है, जिससे अन्तर की शीतल्ता को ठण्ढक 
मिलती है-- अर्थात्‌ जिसका अन्तःकरण स्वच्छ तथा तापहोन 
दो, वह भी यदि ऐसे अलोकिक सोन्दय को देखले, तो उसका 
हृदय और भी शीतल हो जाता है । उस सौन्दर्य में बसनन्‍्त की 
सी उमंग पाई जाती है,गोधूलि की समता मिलती है | प्रातःकाल 
गाएँ जब चरने जाती हैं, वह समय गोसर्ग कहल्लाता है | गोधूलि 
के समय वत्सोत्सुक गायों आदि में समता प्रत्यक्ष हो उठती है । 
सच्चा सोन्दय प्रमी के प्रति ममत्व दिखला ऋर ही अपनी सार्थक्रता 
सिद्ध करता है। सौन्दर्य में प्रातःकाल की-सी शीतल्ता 
ओर सध्याह् की सी प्रखरता मिलती है। उषःकाल की समस्त 
श्री और शोभा का सार अलौकिक सौन्दर्य में पुजीभूत रहता 
हे ओर सध्याह्न की सी पूर्ण भास्व्ररता उसमें देखी जा सकतो है। 
यदि कोइ अत्यन्त रूपवती नायिका अपनी अटारी पर अकस्मात्‌ 
खड़ी हो, तो उस रूप पर दृष्टि पड़ते ही चमत्कार की भावना 
उद्त होती है | पूर्णिमा का चन्द्र भी अकस्मात पूब दिशा से 
निकल आता है | मांनसरोवर की लहरों पर से चाँदनी फिसलती 
हुई जाती है | इसी तरह यह सौन्दर्य भी हमारे मानस की तरगों 
(इच्छाओं तथा भावों) पर से फिसल फिसल्ष कर चलता है 
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स्थिर नहीं रह पाता, इसलिए उसे बार बार देखने की इच्छा 
बनी रहती है । फूलों की पंखुड़ियाँ अत्यन्त कोमल होती हैं; पर 
बे भी बिखर जाती हैं--न्यौछावर हो जातो हैं. उस सौन्दर्य के 
स्वागत में और वे कुकुम - चन्दन में अपना मकरन्द सिला 
देती हैं । क्‍ 

सौन्दर्य विजेता तथा अन्य सुन्दर वस्तुएँ विजित हैं। कोमल 
किसलय (जो स्वयं सुन्दर हैं) मधुर ध्वनि से सौन्दर्य का जय- 
जयकार करते हैं | सुख और दुःख यद्यपि परस्पर-विरोधी भाव 
हैं, किन्तु सौन्दर्य के सर्वातिशयी प्रभाव के कारण विरोधी ,भाव 
भी दब जाते हैं (जैसे तपोबन के प्रमाव से सिंह और गाय शांत 
रहते हैं) और मन आनन्दोत्सव मनाने लगता है। चेतन प्राणियों 
के लिए सौन्दर्य विभु का वरदान है, जिसमें अनन्त अभिलाषाओं 
के स्वप्न जगते रहते हैं। ऐसे चपल सौन्दर्य की धात्री है लज्जा। 
जैसे घाय बच्चे की रखबाली करती है, उसी प्रकार लज्जा भी 
सौन्दर्य को संभाल कर रखती दे और नारी को गौरव ओर 
महत्ता का पाठ पढ़ाती है । जब वह उच्छू खलता को ओर 
बढ़ने लगती है, तब लज्जा उसे धीरे से आकर समझा देती हे 
कि असंयम के मार्ग की ओर बढ़ोगी, तो ठोकर खा जाओगी | 
लज्जा का आगमन धीरे-धीरे द्ोता है, क्रोध की तरह एकदम 
नहीं | जब लज्जा आती है, तब लज्जाशील के प्रति सबके मन में 
उस लज्जा को रक्षा के लिए प्रवृत्ति हो जाती है। लज्जा का हम 
सम्मान करते हैं, अतः वह आवर्जना-मूर्ति दै-सब को राजी 
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करने वाली । लज्जाशील का प्रभाव किसो के प्रति उत्कट नहीं 
होता, लज्ज। के प्रति रोष किसी का नहीं । रति ने ही लज्जा का 
रूप धारण किया है। मनोनुकूल के प्रति हमारा अनुराग कभी 
तृप्त होता ही नहीं | अतृप्ति जेसे संचित रहती है, वैसे दी लज्जा 
कहती है--में हूँ और मेरे साथ मेरी रति की अतृप्ति है । देव- 
- सृष्टि में असफलता रही, क्‍योंकि वहाँ भी तृप्ति न हो सकी | 
देव-सृष्टि में रति भले ह्वी सांग रही हो, पर मानवसष्ठि में 
लब्जा के रूप में वह अनुभव-साध्य ह्वी है। क्ज्जा की अनुभूति 
अनुभव में ही होती है । रति विज्ञास की खेदमयी लीला है, 
क्योंकि विल्लास प्रारम्भ में अम्ृततुल्य, किन्तु परिणाम में विष- 
तुल्य होता है| मोग के उपरान्त थकावट के कारण शैथिल्य ही 
आता है। 


 लज्जा रति की प्रतिसूर्त्ति है | बह विनम्रता सिखलाती है। 
नूपुरों के संयोग से जेसे पेरों में नियंत्रण आवश्यक हो जाता है, 
उसी प्रकार सौन्दय-द््पोन्मत्त कामिनी भी लण्जाके कारण समय का 
ध्यान रख पाती है । लज्जा के कारण स्त्रियों के सरतन्न कपोल 
लाल हो जाते हैं । स्त्री में प्रगल्मता अच्छी नहीं लगती । आँखों 
का अंजन वास्तव में लज्जा ही है । लज्जाशील की आँखें ही 
अच्छी लगती हैं। लब्जा का आँखों पर असर पड़ता है । लज्जा 
के समय पत्चके कुक जाती हैं। अलकों के टेढ्ेपन के समान 
. ह्षज्जा मन की मरोर या उलमन बन कर जगती है। ल्ज्जा के 
आगमन पर मन में कुछ उलमन पेदा दो जाती है, मन किसी ओर 
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प्रवृत्त हो जाता या हट जाता है। उस समय मन में कुछ न कुछ 
. बक्रता आ जाती है। किशोर सुन्दरियों के मन जब चंचल हो 
जाते हैं, तब लज्जा ही उनको असंयम के मार्ग पर जाने से रोके 
रहती है | कान जब हल्के से मसत्न दिये जाते हैं, तब वे कुछ 
लाल हो जाते हैं| वह लालिमा लज्जा की ही अभिव्यक्ति है। 


श्रद्धा लब्जा से कहती है- क्या तुम मुमे बताओगी कि मेरे 
जीवन का निर्दिष्ट पथ क्‍या है ? इतना तो में सममती हूँ 
कि अंगों को कोमलता के कारण में सबसे हारी हूँ। अंगों 
में यदि विधाता ने कोमलता दी,तो मन भी उसे शासित रखने के 
लिए कठोर द्यि होता; पर वह भी ढीला दिया है, जो थोड़ी-सी 
प्रशंसा सुनकर फिसल जाता है । पानी से भरे हुए काले बादलों 
के समान क्यों मेरी आँखें आँसुओं से भर-भर आती हैं? आंचल 
में है दूध और नयनों में पान्ती / क्यों मेरे मन में यह इच्छा 
पेदा होती है कि में एक पुरुष का विश्वास प्राप्त कर उसे आत्म- . 
समपंण कर दूँ ? छायापथ में एकत्र तारिकाओं का प्रकाश तो 
. मालूम पड़ता है; पर प्रकाश में पार्थक््य नहीं जान पड़ता । उसी 
प्रकार श्रद्धा कद्दती हे कि तुम्हारी अनुभूति तो मुझे होतो है, पर 
उसका स्वरूप में नहीं बता सकती | तारिकाएँ चसकती तो हैं, पर 
आत्म-गोपनका भाव लेकर । यही दशा लज्जा की सी हे, अन्यथा 
कोमल निरीहता श्रमशीज्ञा होकर इस मन में क्‍यों अभिनय करती ९ 
लज्जा अपनी अभिव्यक्ति के लिए कुछ श्रम भी करती है | लज्ञालु 
निरीह हो जाता है--बह आत्म-संकोचन करने ल्वगता है। लज्ञा 
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के श्रमशील अभिनय का ज्ञान श्रद्धा को है; पर उसका पूरा अनुभव 
पकड़ में नहीं आता । लज्जा का भाव क्रोधादि की तरह स्पष्ट नहीं 
दोता। श्रद्धा कहती है कि में बिना किसी सहारे के मन की गहराई 
*५७.. के पक. भय, | ७. का का रो 
में तर रही हू , जसे कोइ तरनेवाला निःसम्बल्ल होकर गहरे सरो- 
बर में तेरता दे | पुरुष का आश्रय प्राप्त करने का मैं स्वप्न देखती 
हूँ ओर इस स्वप्न से जागरण में नहीं चाहती । 


चित्रकार स्फुट रेखाएँ बना लेता है और उनमें आकार का 
आभास देखता है; पर नारी-जीवन का चित्र तो अस्फुट रेखाओं 
से बना होता है | रंग सकल (अनुपात आदि का ध्यान रखते 
हुए ) होना चाहिए, विकल नहीं। पर लव्जा नारी-जीवन में विकल 
रंग भर देती है | नारी का चित्र अस्फुट और रहस्यमय हो रहता 
है | श्रद्धा कहती है कि में रुक जाऊँ, ठहर जाऊँ यह तो हो 
सकता है; पर विचार करने की शक्ति मुझमें नहीं. क्‍योंकि 
भावुकता भीतर बोल रही है | पुरुषों को तोलते हुए में स्वयं तुल 
जाती हूँ । जेसे लता वृक्ष में फैंसी रह जाती है, उसी प्रकार ज्ञिस 
पुरुष को में भुजाओं से बाँधना चाहती हूँ, उसको न बाँध कर 
में स्वयं बंध जाती हूँ । मेरे इस अपण में आत्मोत्सग की भाँवना 
है, में देकर बदले में कुछ लेना नहीं चाहती । इस पर लज्जा कहने 
ल्गी कि हे नारी, यह तुम क्‍या कह रही हो ! तब तो इसका अर्थ 
यह है कि जीवन के स्वर्शिम स्व्रप्नों को तुम अपने अश्जल के 
संकल्प द्वारा पहले द्वी किसी को दान कर चुकी हो। हे नारी, तुम्हारा 
ही -दूसरा नाम श्रद्धा है | विश्वास-रूपी रज्ञत पहाड़ की तल्हटी 
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में बहने वाली तुम नदी हो । नदी बहने के लिए समत्तत्न बना लेतो 
है, तुम भी जीवन के सुन्दर समतल् में पीयूष-ख्तोतकी तरह बहा 
करो। पुरुष पर विश्वास करदी हुई जीवन की धारा को तुम सुख- 
मय बनाओ | संधार में सृष्टि के समय से ही देवासुर-संग्राम 
चलता आया है । देवों की विजय और दानवों को हार हुई | वह 
तो समाप्त हो चुका; पर उसमें जो विजय-पराभव हुआ, वह अब 
भी हम लोगों में चल्ला करता है | जब तक स्त्री-पुरुष का सहयोग 
न हो, तब तक संघर्षमय जीवन में समतत्नता नहीं आ सकती | 
जिस प्रकार देव और असुर आचार-व्यवद्दार में परस्पर-विरोधी 
हैं उसी प्रकार हमारी सत्‌ और असतू्‌ प्रदृत्तियों में यही विरोध 
दिखाई पड़ता है । लज्जा कहतो है कि पुरुष के साथ तुम्हें युद्ध 
नहीं, सुलह करनी द्ोगी । जब दोनों में प्रेम ओर करुणा रहगी, 
तभी यद्द सन्धि स्थायी रद्द सकेगी अन्यथा नहीं | तुमको यह सन्धि 
लौह-लेखनी से नहीं, स्मिति से लिखनी होगी, तभी यह्द टूटेगी नहीं । 

 कासायनी' का लज्जा-सर्ग अनेक दृष्टियों से महत्वपूण हे। 
कोशोत्सव के समय यह कविता पढ़ी भी गई थी । अनेक 
आचायों की सम्मति में आधुनिक भारतीय साहित्य की सर्वोत्किष्ट 
रचनाओं में विशिष्ट स्थान काव्य की दृष्टि से इस सर्ग को 
मिलना चाहिए । कब्जा के मनोवेग का बड़ा मनोवेज्ञानिक 
चित्रण इस सग में हुआ है और वह भी प्राय: सत्र काव्य को 
सरसता को लिए हुए है। लज्जा के अनुभावों का मनोरस अंकन 
निम्नलिखित पद्यों में हुआ है, जो अपनी चित्रात्मकता के कार 





में वद हलकी सी मसलन हूँ जो बनती कानों की लाली ! 
अपने छायावाद' में प्रसाद ने जिस छाया का उल्लेख किया है, 
उसका दशन उक्त पंक्तियों में किया जा सकता है। कवि अपने 
भव्य शब्द-विन्यास द्व।रा इस प्रकार का चित्र उपस्थित कर देता 
है, जो रसिकों के मन को मोह लेता है । तीसरी पंक्ति में किशोरा- 
वस्थावाली चंचल सुन्द्री के लिए चंचल किशोर सुन्दरता” का 
प्रयोग हुआ है। चौथी पंक्ति में जनक को ही जन्य मान कर 
 'इलको-सी ससलन' कह दिया गया है, क्‍योंकि मसलन के साथ 
ही साथ लज्जां का प्रादुर्माव होता है, जो. कानों की लाली के 
रूप में अभिव्यक्त होती हे। कहीं कहीं बड़ो सुक्म पकड़ का 
परिचय कवि ने दिया है। जिस अवस्था का लोग उपहास किया 
करते हैं, यदि हम समझ लें कि वह अवस्था हमारी हो गई तो 
लज्जा के कारण संकोच उत्पन्न दोता है--चाहे दूसरे हमें उप- 
हासास्पद समझे या न समझे! यदि दूसरे हमारी उपहास्य स्थिति 
को समझ लें और हमें उसका ज्ञान दो जाय, तो कब्जा का 
परिमाण बढ़ जाता है। श्रद्धा की निम्नलिखित पंक्तियों में इसी 
तथ्य से मिलती जुलती अभिव्यक्ति हुई है :-- 

में सिमिट रही-सी अपने में परिद्दास-गीत छुन पाती हूँ । 





र्ण्८ आलोचना के पथ पर 


नारी की प्रकृति पर भी बहुत कुछ प्रकाश इस सग द्वारा 
पड़ता हे। नारी में आत्मससमपंण की भावना स्वाभाविक 
होती है । बह सदा से पुरुषों के आश्रय में रहती आई है, इसलिए 
किसी पुरूष पर विश्वास करके उसे आत्म-समपंण कर देना 
और बदले में कुछ न चाहना डसके स्वभाव में शामित्र हो 
गया है। यह सम्भवतः बहुकालव्यापी संस्कारों के कारण हो-- 
सत्री-जाति को आंत्म-समपंण की यह भावना विरासत में मिली 
हो | अपने को समपित कर देने के कारण नारी चिर-बंधन में 
बंध जाती है । किन्तु श्रद्धा-जेसी नारी यदि स्वयं बन्धन में पड़ 
कर दु:ख उठाती है, तो वह करुगा, सहानुभूति और विशुद्ध 
प्र॑म॒ द्वारा पुरुष का उद्धार भी करती है । आज के युग में नारी. 


ओर पुरुष की समस्‍या विकट से विकदतर होती जा रही है। 


दोनों में परस्पर प्रतियोगिता चत्न रही है | पुरुष और नारी का. 
वास्तविक सम्बन्ध एक-दूसरे के सहयोग का है, ग्रति- 
योगिता का नहीं | एक के बिना दूसरा अधूरा है | एक दृष्टि से वे 
दोनों एक ही हैं, इसलिए दूसरे के अभाव में परस्पर प्रतियोगिता 


केसी ? कामायनी काम और रति की दुहिता है। इसलिए ल्ज्ञा 
ने जो उपदेश श्रद्धा को दिया है, वह जेसे माता का अपनी 
दुद्दिता को दिया गया उपदेश है । इसमें भी यही कट्दा गया है कि 
नारी का पुरुष के साथ संघष वांछनीय नहीं, परस्पर सुल्नह होनी 
चाहिए और वह भी हँसते-हँसते | किन्तु आज की नारी पुरुष 
की ग्रतिस्पद्धिनी बन रही है | ऐसी अवस्था में जीवन को समतत् 
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बनाना और “पीयूष-स्रोत' की तरह बहना केसे सम्भव हो सकता 
हे? द 
लज्जा का वणन करते हुए सौन्दय-वर्णन में भी प्रसाद ने 
विशेष रस लिया है | विशुद्ध कथानक की दृष्टि से सौन्दर्य का 
इतना वर्णन शायद्‌ अनावश्यक था; किन्तु मद्दाकाव्य में विस्तृत 
वर्णन के अबसर भी कवि को मिल जाते हैं और वे उतने खटकते 
नहीं | इस प्रकार के वर्णन कवि की मनोवृत्ति का भी परिचय दे 
जाते हैं| सौन्दर्य कवि को विशेष रूप से प्रभावित करता है और 
रह-रहकर जेसे वह उसमें रमना चाहता है। रस लेकर सौन्दर्य का 
इस प्रकार रहस्यमय वर्णन करने वाला कवि हिन्दी-साहित्य में 
शायद दूसरा कोइ नहीं 

'कामायनी' के इस रूर्ग में श्रद्धा की अनुभूति और लज्जा द्वारा 
दिये गए उत्तर से लज्ञा के स्वरूप का अच्छा परिचय मिल 
जाता है। लज्जा स्वयं एक अस्पष्ट भाव है, जिसकी अभिव्यक्ति 
भी कृद्दी-कहीं धूमिल है। 'लज्ञा' कवि के सूक्ष्म निरीक्षण और 
मनोवेज्ञानिक ज्ञान का परिचायक है। दर्णन में कवि की आत्मा का 
' सपन्‍दन सर्वत्र सुनाई पड़ता है। ल्ाक्षणशिक वक्रेता और ध्यन्या- 
त्समकता से कबिता ओतप्रोत है। लज्जा के लिए छायावादी परिधान 
बहुत ही उपयुक्त हुआ है। प्रसाद की काव्यसयी मनोवेज्ञानिकता 
कवि-जगत्‌ में उनको बहुत ऊँचा उठा देता है | 








कद 


ग़बन' की ओस्क्य-योजना 


हिन्दी में उपन्यास-साहित्य का श्रीगणेश सन्‌ १८६१ में . 
बाबू देवकीनन्‍्दन खन्री के 'चन्द्रकान्ता ' ढवारा हुआ। इस 
प्रकार के तिलस्मी उपन्यासों से जनता का बहुत कुछ मनोर॑जन 
हुआ, और सच तो यह है कि बहुत से पाठकों ने बाबू साहब 
के उपन्यासों का रसास्वादन करने के लिए ही हिन्दी पढ़ना 
सीखा | उस ज़माने में इस तरह के उपन्यास लोकप्रिय सत्ते 
ही रहे हों किन्तु आगे चल्न कर कलात्मक कृृतियों में इनका 
स्थान सरक्षित नहीं रह सका | सन्‌ १६१० के आसपास हिन्दी 
. में सामाजिक उपन्यास लिखे जाने लगे किन्तु तत्काल्लीन जनता द 
पर उनका कोई स्थायी प्रभाव नहीं पड़ा । सन्‌ १६१६ हिन्दी 
साहित्य के इतिहास में अत्यन्त महत्वपण हे क्‍योंकि इसी ब्ष 
धनपतराय नामक एक ब्यक्ति ने प्रमचन्द' नाम से हिन्दी में . 
लिखना प्रारम्भ किया था । उन्होंने 'संवासदन ' ( १६१८ ), 
 प्रेमाश्रम ( १६२१ ), रंगभमि ( १६२२ ), आदि अनेक सामसा- 
जिक ओर राजनीतिक जीवन से सम्बन्ध रखने वाले सामयिक 
उपन्यास लिखे । सन्‌ १६३१ में ग़बन के प्रकाशित होने तक 
वे ' उपन्यास-सम्राट ”' की उपाधि से विभषित हो चुके थे । 
प्र मचन्दजी के सामाजिक रुपन्यासों में ग़बल का महत्वपण 


गबन' की औत्सक्य-योजना २११ 


स्थान है । खड़ी बोली के गौरव-प्रन्थों तक में ग़बन की गणना 
की गई हैं 

शीषेक की सार्थकता-ग़बन का नामकरण एक विशेष 
धटना के आधार पर हुआ हे । इसी शराबनन के कारण नायक 
तथा नायिका के जीवन में परिवर्तन हुआ, इसीलिए उपन्यास 
का शीर्षक रमानाथ, जालपा या चन्द्रह्यार नहीं रखा गया । 
चन्द्रहार तो निमित्त मात्र था, स्मानाथ के सम्पूरो जीवन पर 
ग़बन का व्यापक श्रभाव स्पष्ट दिखलाई पड़ता है | उपन्यास 
के पूर्वाश की सब घटनाएँ जा रही हैं गूबन की और, तथा पर- 
वर्ती घटनाएँ निकल्ली हैं गृबत से | यद्यपि जालपा के यथासमय 
रूपया जसा करा देने के कारण रसा पर किसी गृत्न का जुर्म 
नहीं लगाया गया तथापि उपन्यास के नायक रसा को यही 
आ्रान्त धारणा रही है कि रावत के कारण उस पर वारन्ट निकल 
चुका है । इस दृष्टि से विचार किये जाने पर शीर्षक की साथे- 
कता स्वत: सिद्ध द्वो जाती है 


गृत्नन का कथानक पू् रूप से नाटकीय व्यंग्य का निद॑- 
शंन है । सारी कथा धोखे ही धोखे में चलती हैं | नाटकीय 
व्यंग्य का एक उदाहरण देखिये :-- द 
४ रमा ने पूछा-क्या है, तुम चोंक क्यों पड़ी ? 
 जाक्षपा ने इधर - उधर प्रसन्न नेत्रों से ताक कर कहा-- 
कुछ नहीं एक स्वप्न देख रही थी । तुम बेठे क्‍यों हो, कितनी 
रात है अभी ? 


२१२ आलोचना के पथ पर 


समा ने लेटते हुए कहा--सबेरा हो रहा है, कया स्वप्न 
देखती थी ? जालपा--जसे कोइ चोर मेरे गहनों की सन्दूकची 
उठाए लिए जाता हो । ” 
यही क्‍यों, नाटकीय व्यंग्य के अनक उदाहरण अनायास इस 
उपान्यास में सिल सकेंगे | पढ़ते पढ़ते पाठक को लगता है कि. 
रमा जालपा के सामने क्‍यों अपनी स्थिति स्पष्ट नहीं कर देता ? 
. किन्तु रमा की आत्म-परदर्शन तथा आत्म-गोपन की प्रवृत्ति के 
कारण परिस्थिति बिगड़ती ही चत्ली गई | ग़बन वस्तुत: एक 
गलतफहमी की ठदुःखपूर्ण घटना है | ( & 779880ए ० 0ा[४- 
प्राव०7४/ध्ा तंए78. ) रमा जालपा को नहीं समझने थाता द 
जालपा रसा को नहीं समझ पाती | समझती तब है जब दुघटना 
घटित हो जाती है। रे 
राबन एक समस्यात्मक सामांजिक उपन्यास है। डांबाडोल 
आशिक स्थिति में भी पुरुष का स्त्रियों के शौक को पूरा करने 
का प्रयत्न, आभूषणों के लिए अत्यधिक कर्ज लेना, दो दिन की _ 
बाहवाही के लिए विवाह-शादियों में अन्धाधुन्ध खचे करना 
दहेज़ प्रथा, ्कीर के फकीर होने के कारण हिन्दू समाज की 
दयनीय अवस्था, पुरुषों को समाजभोरुता और स्त्रियों का. 
शासन, विधवा स्त्री का हिन्दू सम्मिलित कुटुम्ब-प्रथा में सम्पत्ति 
पर छुछ भी अधिकार न रहना, रिश्वतखोरी, वृद्ध-विवाह की 
कुप्रथा आदि अनेक सामाजिक कुरीतियों का चित्रण इस उपन्यास 
में हुआ है किन्तु उपन्यास की आधारभूत समस्या है आभूषण- 
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प्रेम | यद्यपि प्रत्यक्ष रूप से समस्या का समाधान सेवासदन' की 
तरह इस उपन्यास में नहीं है, किन्तु लेखक की ओर से परोक्ष 
संकेत इतने स्पष्ट हैं कि उनके विषय में किसी को भी सन्देह् नहीं 
रह जाता । इस प्रकार के उपन्यासों से जो नेत्रोन्मीलन होता है, 
समाज-सुधार की जो प्रेरणा मिलती है, उसकी उपादेयता भी 
किसी प्रकार कम नहीं | हम उपन्यास के नायक पर क्रोघ न 
कर समाज पर क्रोध करने लगते हैं | 


ऱबन का कथानक सामान्य होते हुए भी मनोरंजक है किन्तु 
वस्तु-विन्यास की त्रुटियों का भो इसमें अभाव नहीं है । उप- 
न्यास में प्रमुख कथा के साथ-साथ उपकथा भी चल सकती हैं 
किन्तु उपकथा का मूल कथा से सम्बद्ध होना नितान्त आवश्यक 
है। इस उपन्यास में रमा और जालपा की प्रमुख कथा के साथ- 
साथ वकील साहब और रतन की उपकथा भी चलती है। रमा 
ओर जालपा के, रतन के सम्पक में आने की इतनी ही सार्थकता 
है कि रतन के रुपयों की गड़बड़ी के कारण ही रमा राबन करने 
के लिए बाध्य द्ोता है। सहेली के रूप में रतन का जालपा को 
ढाढ्स बंधाना, उसके प्रयक्ञों में सहायता के लिए तत्परता 
दिखलाना आदि तो वस्तु-विन्यास को दृष्टि से उचित कहे जा 
सकते हैं किन्तु वक्नील की मृत्यु, रतन के पश्चात्ताप तथा मंणि- 
भूषण की संक्कारी आदि के वर्णन में व्यथ के प्रृष्ठ रंगे गये हैं 
उपन्यास के मुख्य कथा-भाग से उनका कोई सम्बन्ध नहीं। में 
ता हूँ, अपने पति की मृत्यु पर विधवा स्त्री के उत्तराधिकार 
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के प्रश्न तथा वृद्ध-विधाह की समस्‍या को हिन्दू समाज के समक्ष द 
' उपस्थित करने के लोभ का प्रेमचन्द्जी संवरण नहीं कर सके, 
_संभवतः इसीलिए कथानक जुटिपूर्ण हो गया। द 
जोहरा के सम्बन्ध में भी एक प्रश्न उठे बिना नहीं" रह 
सकता। क्‍या वह उपन्यास का आवश्यक पात्र है? यह प्रेम- 
चन्द के आदर्शवाद का निदर्शन ही माना जा सकता है। संभ- 
बत: प्रेमचन्द यह दिखलाना चाहते थे कि निकृष्ट समझी जाने 
वाली वेश्याओं में मी कभी-कभी सच्चे प्रेम और सहानुभूति के 
: दर्शन हो सकते हैं किन्तु इस उपन्यास में जोहरा का जो अन्त दिख- 
लाया गया है उसका समर्थन नहीं किया जा सकता | ऐसा जान 
पड़ता है कि उपन्यासकार जोहरा को अपने उपन्यास के कवर 
में अच्छी तरह खपा नहीं सका, अन्त में उसका बलिदान दिखला _ 
कर जैसे उससे किसी प्रकार पिण्ड छुड़ा लिया गया है। इस 
प्रसंग में चन्द्रगुप्त की मालबिका का स्मरण हो आता है | ऱबन _ 
का कथानक चुटिपूर्ण अवश्य है। इस उपन्यास का प्रारस्मिक 
भाग ( जहाँ तक रबन तक की घटना से सम्बन्ध है ) . सुसम्बद्ध 
और मनोरञ्ञक है किन्तु आगे चल कर कहीं-कह्दीं ऐसा लगता है 
जैसे लेखक कथानक को जबरन घसीट रहा है। रचना-तन्त्र की 
टृष्टि से यह दोष ही कहलायेगा । हाँ, यह अवश्य है कि ग़बन का. 
कथानक जटिल नहीं है । 
जितना औत्सुक्ष्य-व्धेन डिकन्स, टाल्स्टाय आदि के उप- 
न्यासों से होता है, उतना प्रेमचन्द के उपन्यासों से नहीं होता 





..._ ग़बन के कथानक का शाख्त्रीय विश्लेषण भी किया जा 
- सकता है। रमानाथ के गहने चुराने से कथानक का उद्घाटन 
( एछडए०श90०४ ) होता है। ऋण चुकाने की असफलता तथा 
जालपा से उसका हर समय दुराव-व्यापार का विकास 
( 070४8) ०६ &०॥07 ) है। गऱबन की घटना चरम सीमा 
( 0॥#ए85 ) है । जालपा का कल्नकत्ते जाना ज्नौर रमा से 
मिलना निगति( 0670 ए77०0॥ 07 4९४०|०४०४ ) है । फैसले 
में रमानाथ की रिहाई अन्त ( 0888070.908 07 6076 प- 
807 ) है । 

भारतीय समीक्षाचार्यों की दृष्टि से भी हम राबन के वस्तु- 
_विन्‍्यास को निम्नलिखित ढह्क से सुलझा सकते है :-- 





१५ रमसानाथ दि 
| द्वारा 
पु । जालह्मपा के । 
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यह तो कथाज्ञों की दृष्टि से विवेचन हुआ | उपन्यास कै 
प्रमुख पात्रों के साथ इन कथांशों का किस प्रकार सक्रिय 
म्बन्ध है, यह भी निम्नलिखित तालिका-द्वारा स्पष्ट कया जा 


सकता हूं | 


कह 
(१) प्रारम्भ (२) प्रयत्न । (३) [६ (४) 
रमानन्द | जालपा की।| “प्यारा | नियतापप्त ल्‍ फलागम 
| पति-हृदय | जालपा | गवाही रिसानाथ को 
| की जानने | कर सोची।| बदलने के | रिहाई पर 
की चेष्टा | 6३ शतरज | सम्बन्ध में रिसा -जालपा 
के नक्शे कौ रसानाथ का| का मिलन 
स्कीम से | ज्ञालपा को 
| रसा का | बचन देता | 
पता मालूम क्‍ 
होना तथा 
जिालपा का | 
कलकत्ते | 
रवाना होना 








आभूषयणों 
की चोरी | 


>ह#9#: 


ऊपर की तालिका में प्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों की व्याख्या 
भी यहाँ दे दी जाती है :-- क्‍ के 
बीज- मुख्य फल का हेतु वह कथाभाग जो क्रम्शः विस्तृत 


होता जाता है | च 
बिन्द--जौ बात निमित्त बन कर समाप्त होने वाल्ली अवातर 
. कथा को अविच्छिन्ञ बनाये रखती है। क्‍ 
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पताका--जब कथावस्तु बराबर चलती रहती है तब उसे 
पताका कहते हैं ओर जब वह थोड़े काल तक चल कर रुक जाती 
है तब उसे प्रकरी' कहते है 

काय--जिसके लिए सब उपायों का आरम्भ किया जाय 
और जिसको सिद्धि के लिए सब सामग्री इकट्री की गई हो । 

प्रारभ्भ--जिससें फल-प्राप्ति के लिए औत्सुक्य होता है | 

प्रयन्ल- जिसमें उस फल की प्राप्ति के लिए शीघ्रता से उद्योग 
किया जाता है क्‍ 

प्राप्याशा- जिसमें सफलता की सम्भावना जान पड़ती है 
यद्यपि साथ ही विफलता की आशक्ला भी बनो रहती है । 

. नियताप्रि- जिसमें सफलता का निश्चय हो जाता है। 
 फल्लागम-- जिसमें सफलता प्राप्त हो जाती है । 

यद्यपि आधुनिक समीक्षा-पद्धति में इस प्रकार के शास्त्रीय 
विवेचन को कोई विशेष महत्व नहीं देता और न प्रत्येक उपन्यास 
में पाँचों तत्व विद्यमान ही रहते हैं तथापि संयोग से “ग़बन' में 
पाँचों तत्वों का आकलन होने के कारण पाठकों का उनकी ओर 
ध्यान आकषिंत करना निरथंक सिद्ध न होगा। 

चरित्र-चित्रण उपन्यास का मूल तत्व है। परिस्थितियों के 
घात-प्रतिघात और अन्तद्व न्द्न से उपन्यास बहुत प्रभावोत्पादक 
हो जाता है। स्मानाथ के अन्तद्व नद्व तथा बहिद्व नद्द का लेखक 
में अच्छा चित्रण किया है। रमा यथाथंबादी चरित्र है ओर 
अपनी वर्गगत विशेषताओं का प्रतिनिधित्व करता है, बहुत से 








.. रश८ . आलोचना के पथ पर 


...काल्ेज्ीय नवयुवक भी संभवत: रमा के साथ अपना तादात्म्य 
स्थापित कर लें । वह जो कुछ नहीं है, वही बनना चाहताः है, 
इसलिए सब दुर्घटना घटित होती है। जालपा के साथ उसका 
दुराव ही सारे अनर्थ की जड़ है। बह घटनाओं के चक्र-व्यूद 
में फेसता ही चला जाता है, बात खुलती ही नहीं है | वह इतना 
निरकृष्ट नहीं है किन्तु सामाजिक परिस्थितियों के दबाव के कारण 
वह बनता बहुत हे ओर इस बनने की आदत ने उसके गुणों को 
दुबा-सा दिया है | वह सामान्य व्यक्ति है। अपने संकोच के 
कारण वह परिस्थितियों के जात को सुल्लका नहीं पांता | परि- 
स्थितियों से बाधित होकर बह ग़बन तो कर सकता है .किन्‍्तु 
आत्म-गोपन की वृत्ति से बाज़ नहीं आ सकता। रमा के प्रति 
पाठक को क्रोध अथवा घृणा नहीं हो सकती, वह उस पर केवल 
तरस खा सकता हैे। सध्यम-वर्ग की मनोवृत्तियों का प्रतिनिधि- 
त्व रमा करता है । पाठक का क्रोध जागृत होता है उस समाज 
के प्रति जिसके कारण आत्म-प्रद्शन की प्रवृत्तियों को पोषण 
मित्रता है। रसा में दुरदर्शिता और विचारों की स्थिरता नहीं। 
ग़बन करने के बाद तो वह और भी पतनोन्‍्मुख हो जाता हे, 
इसके विरुद्ध ग़बन वाल्ञी घटना के बाद जालपा के हृदय की 
डद्ात्त वृत्तियां प्रकाश में आती हैं । रमा आराम पसन्द है, उसमें 
कष्ट-सहिष्णुता नाम को भी नहीं । विकार-अस्त होते-होते उसकी 
.. बुद्धि भी पंगु हो गई है । नेतिकता अनेतिकता का भी उसे कोई 
विचार नहीं । मानसिक दासता का वह ग्रेतिनिधि ज् 
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है, उसकी बुद्धि पर भी उसका आरामतलब मन ही हाबी हो जाता 
है। चाहे निरपराध आदमियों को फाँसी क्‍यों नहो जाय, अगर 
उसे सुखमय जीवन व्यतीत करने का अवसर मिल जाय तो इसे 
किसी को कुछ परवाह नहीं | इन्सत आदि लेखक पात्रों को ऐसी 
स्थिति से निकालना अच्छा नहीं सममते पर प्रेमचन्द जेसा 
आदशंवादी लेखक भल्ना ऐसा क्यों हाने देता ? जाजपा और 
देवीदान को साधन बना कर वह रमा को जबार लेता है | रमा जहाँ 
यथार्थवादी चरित्र है, जालपा में इसके विरुद्ध आदर्शावादिता 
अधिक है। आरम्् में उसका जेसा आभूषण-प्रेम दिखलाया 
गया है, आगे चल कर उसकी प्रतिक्रिया स्वरूप आभूषणों से 
उसे बिराग भी हो जाता है | अपने श्ूगार की सामग्री को रतन 
के सना करने पर भी वह गद्जा में बहा देती है। इससे जान 
पड़ता है कि जालपा का आभूषण-प्रेम तो परिस्थिति-जन्य है । 
यह उसके चरित्र की मौलिक विशेषता नहीं ! ग़बन के पहले वह 
अपने आभूषणों के शौक को पूरा करने वाली प्रेम-गर्विता 
नायिका के रूप में ही पाठकों के सामने उपस्थित हुई है। रमा 
के अत्यधिक प्र म॒ करने के कारण ही वह अपने पर भी गव करने 
लगी थी। ग़बन की घटना के बाद उसका अब तक छिपा हुआ 
रूप प्रकाश में आता है। यद्यपि उपन्यासकार ने उसे निर्दोष 
चित्रित किया है किन्तु अब वह अपने को ही सब अनर्थों का 
मूल कारण सममने लगती है। घटनाओं के घात-प्रतिघात के. 
कारण वह जागरूक होती हे | बुद्धि, निर्भयता, काय-पदता, 
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सामयिक सूक आदि गुण अब उसमें व्यक्त होने लगते हैं। 
निश्चय की दृढ़ता तथा निणुय करने की क्षमता ये उन्तकी श्रमुख 
विशेषताएँ हैं | कर्तव्य-पालन की भावना से प्रेरित होकर वह 
 झपने पापों का भी घोर प्रायश्चित करती है। उसका महान्‌ 
व्यक्तित्व सुन्द्रतम गुणों का प्रतिनिधित्व करने लगता हैं 
दीन यद्यपि अप्रधान-सा चरित्र त्रगता हें किन्तु जहाँ 
लेखक न उसके चरित्र के प्रति बड़ा अनुराग दिखत्ञाया हे वहाँ 
वह ग़बन के बाद नायक-नायिका की अ्रवृत्तियों में सक्रिय भाग 
भी लेता है। अपढ़ होते हुए भी वह कर्च॑व्यपरायण, दयालु, . 
निर्भय, व्यवह्ारकुशल् और उदात्त मनोभृत्तियों का पुरुष है। 
अपने पुत्र-सरण की क्षति-पूर्ति मानों वह रमा के प्रति आद्र - 
व्यवहार दिखला कर कर लेता है। रसा को छुड़ाने के लिए वह _ 
चाहे जितना रुपया खर्च करने के लिए तेयार हो जाता है।.... 
यद्यपि लेखक ने 'ग़बनः को सुखान्त रखा है. किन्तु जोहरा 
ओऔर रतन की मृत्यु पाठक के मसानस-पट पर विषाद की रेखा 
छोड़े बिना नहीं रहती। इस प्रकार यह उपन्यास दुःखान्‍्त- 
सुखान्त का मिश्रण-सा हो गया है । क्‍ 





गीति-काव्य में जहां आत्माभिव्यंजन की प्रधानता रहती है, 
वहां मद्दाकाव्य में वस्तु-वर्णन व चरित्र-चित्रण का विशेष 
महत्त्व है। विशुद्ध गीति-काव्य की दृष्टि से 'साकेत” का नवम 
सर्ग अत्यन्त मद्टत््वपूण है किन्तु प्रबन्ध-काव्य सें गीति-तत्त्व का 
यह ग्राधान्य पंडित रामचन्द्र शुक्ल जेसे स्वस्थ-दृष्टि आलोचक 
को भी खटका है| साधारणतया मदहाकाव्य में हिमाचल की-सी 
गरिसा और महिमा का प्रकाश सिल्षता है ; कोई मद्दाकाज्य तो 
एक विराट राष्ट्र की संस्कृति को अपने मह्दाकलेवर में समेटे रहते 
हैं जिससे युग-युग तक उनका मद्दत््व अचछ्चुण्ण बना रहता हैं | 
रासचरित मानस जसे महाकाव्य का आज भी इसलिए 
महत्त्व हे । 





संस्कृत आलंकारिकों के सतानुसार महाकाव्य का प्रारम्भ 
आशीवचन, नमस्क्रिया अथवा वस्तु-निर्देश द्वारा होता है । 
साकेत' का प्रारम्भ आशीर्वादात्मक संगल्लाचरण द्वारा, रघुवंश' 
का नमस्क्रिया द्वारा तथा “कामायनी' का प्रारस्भ वस्तुनिदेश 
द्वारा हुआ है। साहित्यद्पण आदि संस्कृत के ग्रन्थों में महा- 
काव्य के लिए घीरोदात्त नायक, संबद्ध कथा आदि नियमों का 
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विधान किंया गया है किन्तु आजकल के महाकाव्य-लेखक उत्त 
पुराने बन्धनों को पूर्ण रूप में स्वीकार नहीं करते । 

अरिस्टॉटल के मतासुसार महाकाव्य में कथा का प्रारस्भ, 
मध्य और अन्त स्पष्टतः लक्षित होता चाहिये तथा किसी विशिष्ट 
नायक ही की जीवन-गाथा अखण्ड रूप से एक ही छन्द में 
वर्णित होनी चाहिये। भारतीय समीक्षक भी एक सर्ग में एक ही 
छन्द्‌ की व्यवस्था करते हैं यद्यपि सर्गान्त में छन्द-परिवरत्तन के 
पत्त में वे हैं। एक ही छन्द के अनवरत प्रयोग का मनोवैज्ञानिक - 
आधार शायद यह है कि ऐसा करने से कथा का प्रवाह अक्षुण्ण 
बना रहता है । महाकाव्य में मानव, दानव तथा देव-देवियों के 
चरित्र की भी अवतारणा देखी जाती है जिसके कारण सहज ही 
अलौकिक तत्त्व का समावेश भी महाकाव्य में हो जाता है । 
पाश्चात्य समीक्षक इस बात को आवश्यक नहीं मानते कि महा- 
काव्य का अन्त सुखात्मक ही होना चाहिये। रामायण तथा. 
महाभारत यद्यपि सुखान्त महाकाव्य माने जाते हैं किन्तु स्वर्गीय 
प्रसादजी तो इन्हें दुःखान्तक ही मानते थे | महाकाव्य में जटिल 
कथा-स्ृष्टि और अनेक प्रकार के चरित्रों का सन्निवेश होते हुए 
भो समग्र काव्य में एक कल्लात्मक सोन्दय तथा महत्त्व-व्यंजक 
गांभीय देखने में आता है। भाषा प्रसादगुण-सम्पन्न, ओजस्वी 
तथा अलंकार-बहुल होती है।... 

प्राच्य तथा पाश्चात्य दोनों प्रकार के समीक्षकों को दृष्टि में 
रखते हुए हम महाकाव्य की निम्नलिखित परिभाषा निर्धारित 
कर सकते हैं :-- 





है अथवा अल्लौकिक शक्ति द्वारा संपादित किसी नियति-निर्दिष्ट 
घटना का ओजस्वी वर्णन किया जाता है ।” 
यदि हम महाकाव्यों के इतिहास पर दृष्टिपात करें तो ज्ञात . 
होगा कि बहुत से महाकाव्य ऐसे हैं ज्ञिनमें से किसी सहाकाउय- 
विशेष के लिए निश्चयात्मक रूप से यह नहीं कद्दा जा सकता कि 
इसका रचयिता एक ही व्यक्ति हे। उदाहरण के लिए हम महा- 
भारत को द्वी लें। महाभारत का जो मूल रूप रहा दहोगा उसका 
कई गुणा विस्तार आज देखने को मिलता है । अनेक लेखकों ने 
उसमें अपनो रचनाओं का समावेश कर दिया है और क्षेपकों को 
निकाज़् कर अलग कर देना सदा सहज-संभव नहीं होता। 
पाश्चात्य आलोचकों ने इस अ्रकार के काव्य को विकास-महा 
काठय के नास से अभिहित किया है। “इलियड” आदि महा- 
काव्य इसी श्रेणी में आते हैं 


कन्तु इसका यह अथ न समझा जाय कि एक व्यक्ति द्वारा 
लिखा हुआ विशुद्ध महाकाव्य मिलता ही नहीं। रवीन्द्रनाथ ने 
कहा है कि एक व्यक्ति की कवित्वशक्ति ने समस्त जातीय संस्का- 
..रों को जब काव्य का बाना पहना दिया है तभी प्रकृत महाकाव्य 
की सृष्टि हुई है। महाकाव्य समस्त जाति के हृदय का द्पेश 
कहा जा सकता है। इस प्रकार के मद्दाकाव्य को जो एक ही 


'साकेत' में प्रधान रस | 


श्रीयुत सावित्रीनंद्न महोदय ने ता० ७ मई सन्‌ १६३३ के 
भारत” में गुप्तजी का साकेत' शोषेक लेख में लिखा था ;-- 

“साकत में कवि ने प्रसंगानुकूल प्रायः: सभी रसों का समा- 
वेश किया है, केवल समावेश ही नहीं किया है, उनको सम्यक्‌ 
व्यञ्जना भी की है। हाँ, प्राधान्य करुण-रस ही का है। यह 
किसी भी प्रकार से अनुचित भो नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
करुण रस सब रसों का राजा माना ही जाता है ।” 

किन्तु यदि विचारपू्वंक देखा जाय, तो 'साकेत” में करुण- 
. रस का प्राधांन्य नहीं है; विप्रलमम्भ श्र गार ही इस महाकाव्य का 
अंगी रस है। 'माधुरी' के किसी समर्थ समालोचक मद्दोदय ने* 
साकेत नाम को अनुपयुक्त बतलाते हुए लिखा था कि यदि इस 
महाकाव्य का. नाम “उर्मिन्ला-उत्ताप' होता तो अच्छा रहता। 
यहाँ पर साकेत के नामकरण की साथकता या असार्थक्रता पर 
विचार नहीं करना है, इस प्रसंग के उल्लेख करने का अभिप्राय 
केवल यद्दी है कि सार्केतकार ने अपने महाकाठ्य में आदि कवि 
महर्षि वाल्मीकि और गोस्त्रामी तुलसीदासजी द्वारा उपेक्तिता 
उर्मिला को कितना अधिक महत्त्व दिया है, जिसके कारण 
समालोचकों की दृष्टि में उर्मिला के नाम पर हो इस महाकाव्य 
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का नामकरण-संस्कार किया जाना उपयुक्त जान पड़तः है । 
साकेत के प्रथम सर्ग को ही देखिये । उसमें लक्ष्मण-उर्मिला के. 
प्रशय-संभाषण को ही महत्त्व दिया गया है। अंतिम सर्ग की 
समाप्ति भी द 

“ज्ञाथ, नाथ ! क्या तुम्हें सत्य ही मेंने पाया ? 

२५ >५ द ५ ह ५ 


७ 


स्वामी, स्वामी, जन्म-जन्म के स्वामी मेरे! 

_ किन्तु कहाँ वे अहोरात्र, वे साँक सबेरे !” 
द्वारा हुई है। ७२ प्रष्ठों का सबसे बड़ा नवम सर्ग तो उर्मिल्ना के 
वियोग-वर्णन को ही अर्पित कर दिया गया है। प्रबन्ध-काव्य 
में गीति-काव्य का यह आतिशय्य कुछ आल्लोचकों को खटकता 
भी हे | ४६ प्रष्टों के दशम सर्ग में भी विरहिणी उर्मिल्षा के पु्व- द 
स्मृति-जन्य उत्ताप का ही वर्णन है । इस प्रकार. जब इस महा- 
काव्य के प्रारम्भ, मध्य तथा अंत, सर्वत्र ही उर्मिल्ला को उसके 
विरह-वर्णन को इतना महत्त्व दिया गया है तो केसे कहा जा 
सकता है कि 'साकेत में प्राधान्य करुण-रस ही का है ?” साहित्य- 
दर्पणकार के अनुसार “दष्ट के नाश और अनिष्ट की प्राप्ति से 
करुण-रस आविभत होता है. और विनष्ट बन्धु आदि शोचनीय 
व्यक्ति आलंबन विभाव होते हैं, एवं उनका दाहइ-कर्म आदि. 
उद्दीपन होता है | प्रारव्ध की निंदा, भूमि-पतन, रोदन, विवणुता 
_ उच्छ वास,अपस्मार, व्याधि, रल्ानि, स्मृति, श्रम, विषाद, जड़ता 
उनन्‍्माद, और चिंता आदि इसके व्यभिचारी हैं ।” इसके विरूद्ध 


साकत मे प्रधान रस २२७ 
_ विप्रलंभ आऋआगार में रति स्थायी भाव होता है अथांत्‌ 'स्ली-पुरुष : 
के वियोग में जब तक प्रेम-पात्र के जीवित होने का ज्ञान हो, 
तब तक गभ्िल्लल की उत्सुकता एवं व्याकुलता से परिपुष्ठ प्रेम की 


प्रधानता रहती है । 





साकेत यद्यपि राम-बनवास, दशरथ-मरण, भरत का आग- 
सन और उनके द्वारा महाराज की दाह-क्रिया आदि करुण-रस 
की सामग्री अस्तुत करता है, तथापि महाराज दशरथ की शोकपूर्ण 
सृत्यु का दृश्य उपस्थित करना कत्रि का अभीष्ट नहीं है। इसे 
हम प्रासंगिक कथा के अंतर्गत ही समझ सकते हैं, आधिकारिक 
वस्तु के अन्तर्गत नहीं । उर्मिज्ञा-लक्ष्मण के संयोग तथा विशे- 
पत: विप्रत्स्भ श्व|गार की ओर ही कवि का विशेष लक्ष्य रहा 
है | इसलिए साकेत में करुण रस का प्राघान्य, न साल कर 

विप्रत्लम्भ ख गार की ही प्रधानता साननी चाहिए 

..._ रस के संबन्ध में एक बात और भी विचारणीय है | साहित्य- 
दपषणकार का मत है “श्वूगारवीरशान्तानामेको5उछ्छी रस 
इष्यते | ” अथांत्‌ महांकाव्य में श्व॒गार, वीर और शान्त--इनमें 
से एक रस अगी अथांत्‌ प्रधान होता है, अन्य सब रस गौण 
होते हैं और अंगी रस के परिपोषक द्ोकर काव्य में स्थान पाते 
हैं । इस दृष्टि से विचार किये जाने पर संस्कृत आचार्यों के 
सतानुसार मद्दाकाव्य में करुण-रस को अंगी नहीं बनाना चाहिए। 
इसीलिए संस्कृत साहित्य में न कोई दुःखान्‍्त नाटक है, न 
दुःखान्त महाकाव्य । शायद इसलिए भी साकेतकार ने अपने 









चरित की सीता कहे 
यह' तो उस नायिक 


दिनों बाद दैवकुलिरिट 
गई है और वह भी | 





मुश्किल था, ये 
बतला दिया है-: 
क्‍ “अवध्वि- 
 तिला-ा 
कौन ऐसा भावुक 
के साथ करुणा स्ते 
 डर्मिला-लच्स्प रख 
विरह नहीं है. जिस्व से 
बदल किसी तरछ | 
ऐसा विरह है लिया 
भी क्‍यों नहीं ? त्लच्छ- 
रामचन्द्र के अचुज्दय 
सीता के आदर्शों कक 
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नता. न दी हो, किन्तु इसके 


| है कि गुप्तजी संस्कृत-आचार्यों 


लि 


के पक्षपाती नहीं हैं क्योंकि 
ने विचार प्रकट करते हुए एक 























विषय कवि पर एक प्रकार का 
उनकी आवश्यकता न हो, 
गेकता का डर है। पर उनके 
। बन-विद्ार-बर्णन, षड़ऋतु- 
न, आखेट-वर्णशन और समुद्र 
गं के लिए आवश्यक सममे 


डर 


र्तन्त्र रहना डचित नहीं ।” 


है कि दशरथ को आलंबन 
पाठकों.को रुल्ला कर गुप्तजी 
प्रयक्षशील होते ? बस्तुतः 
' ही साकेत का बेशिष्ल्य 


कह 


_ आाकेत में प्रधान रस... रह | 

री विभूतिं - हे ज्ञो 
.. उसको 'भव-भूति' क्यों कहे कोई ९! 
उन्हीं के शब्दों-में “ मूर्तिमती करुणा से रेये जाने का कारण 





> जाने पर उसने उत्तर दिया कि भवभूति तो मेरा ही अभिन्न 


अंग हे | पक मुझसे अलग कोई अस्तित्व ही नहीं; जो मेरी. 
ही विशेष भूति (ऐश्वर्य ) है, उसको संसार की अथवा शिव 
की भूति कैसे कहा जा सकता है ? 


पयुक्त आया में गुप्तजी ने भवभृति को करुणा ही का 
अंग बतला कर करुण-रस के वर्णन में सिद्धहस्त उत्तरचरित के 
प्रणेता कवि के प्रति अपनी जो श्रद्धांजलि अपितत की है, उसस 
अधिक किसी भी कवि की प्रशंसा में ओर कहने को रह भी क्‍या 
जाता है ? हर एक सग के प्रारम्भ में कवि ने अभिवादन-प्रणाल्ती 
का अनुसरण किया है । इस सग में भहाकवि भवभूति को स्मरण 
करने का मुख्य उद्देश्य यही है कि बे करुणु-रस के वर्णन में 
अद्वितीय हैं ओर इस सर में उर्मिल्ला का करुणात्मक विरह-बर्णान 
ही अभीष्ट हे और साकेत का यही सर हैं जो इस काव्य का 
प्राण कहा जा सकता है | “उत्तर सें 'और अधिक तू रोइ' कह्ट 
कर शाब्दी व्यंजना द्वारा उत्तररामचरित की ओर जो संकेत 
किया गया है उससे स्पष्ट है कि जो करुण विप्रत्षम्भ उत्तरचरित& 
में है वही 'साकेत' सें भी; नहीं तो इस सगे में सवभूति और 
विशेषतः उनके उत्तररासचरित को स्मरशु करते की आवश्यकता 
ही क्‍या थी ? ह 
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यह तो सच है कि साकेत में करुण-रस का प्राधान्य नहीं है 

किन्तु विग्नल्मम्भ श्र गार को भी इस काव्य का अंगी रस सानना क्‍ 
उपयुक्त नहीं । उर्मिल्ला का विरह कोई ऐसा विरह नहीं है जिसमें 
ग्रिय के कुछ समय के लिए वियुक्त होने मात्र का दुःख हो । उत्तर- 
चरित की सीता के विरह की भांति चाहे यह निरवधि न हो किन्तु 
यह तो उस नायिका का विरह है जो अपने विवाह के थोड़े ही 
दिनों बाद दैवदुर्विपाक से अपने प्राणप्यारे पति से वियुक्त हो 
गई है और वह भी एक दो बष के लिए नहीं, युवावस्था से शुरू 
होकर १४ वर्ष को लम्बी अवधि तक ! इसको काटना कितना 
मुश्किल था, यह साकेत के सहृदय कवि ने इन दो पंक्तियों में ही 
* बतला दिया है-- 
“अवधि-शिला का उर पर था गुरु भार, 

तिल-तिल काट रही थी दग जल्भ्चार |” 
_ कौन ऐसा भावुक पाठक होगा जो उर्मिला की इस हृग-जल-घार 
के साथ करुणा से द्रवीभूत हौ दो आँसू न बहाएं ? 

उमिला-लक्ष्मण का विरह साधारण पति-पत्नी का ऐकान्तिक 

विरह नहीं है. जिसमें नायक-नायिका कराह कराह कर करचटें 
बदल किसी तरह विरह की अवधि को काट देते हैं किन्तु यह तो 
ऐसा विरह है जिसके कारण प्रजा भी शोक-संतप्त है और हो 
- भी क्‍यों नहीं ? लक्ष्मण भी तो उन्हीं जनरव्ज्ञन मयादा पुरुषोत्तम 
रामचन्द्र के अनुज ही तो ठहरे और उर्मिज्ञा भी जगज्जनती 
सीता के आद्शों का अनुसरण करने बाली उन्हीं की गुणानुरूपा 






. £ किन्तु स्वाद कैसा है, न जानें इस वर्ष हाय ! 

यह कह रोई एक अबला किसान की | ” 
इसके साथ साथ यह भी विचारणीय हे कि विरह में उर्मिला 
को प्रतिक्षण अपने प्रिय के कष्टमय वनवास के जीवन का 
ख्याल बना रहता है । आचाय शुक्ल के शब्दों में “ प्रिय के 
कुशल्ल-मंगल के हछ्वेतु व्यग्नता भारतीय लत़्ननाओं के वियोग का 
प्रधान लक्षण है | प्रिय सुख में है या दुःख में, यह संशय विरह 
में दया या करुण भाव का दत्तका-सा मेल कर देता है। 
४ >< <& प्रियके दुःख या पीड़ा पर जो दुःख हो, बह 
शोक हैं; प्रिय के कुछ दिनों के लिए वियुक्त -होने मात्र का 
जो दुःख हो, वह विरह हे |” 

'साकेत में लक्ष्मण-उमिला का विरह कुछ दिनों मात्र का. 
ही विरद नहीं है जिससे इसको केवल विप्रल्म्भ श्वगार ही 
कहा जा सके | इसमें विरह के साथ साथ शोक-मिश्रित कारुण्य . 
भी है । इसल्षिए साकेत में न करुण-रस प्रधान है, न विप्रल्षम्भ 
खगार ही किन्तु करुण - विप्रल्लम्भ ही उत्तरचरित की भाँति इस 


काव्य का अंगी रस है 





युह माना कि समस्त विश्व के साहित्य में करुणा का बहुत 





की 
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महत्वपूर्ण स्थान है, स्थायी साहित्य-प्रासाद अधिकांश में करुणा - 
की भित्ति पर ही श्रतिष्ठित रहता है । क्रोंच-पक्षी के करुण-ऋनन्‍्दन 
को सुनकर ही आदि कवि के सुख से अनांयास कविता के 
रूप में उद्गांर निकल पड़े थे। किन्तु जिस करुणा में मरण, 
हत्यां और कोरी हाय हांय हो वह शोकमूलक ही हो सकती है, 
रतिमूलक नहीं | शोकमूलक करुश-वर्णन से रस-विच्छेद होने 
के भय से बहुत से आचार्यों ने मरण-दशा का वन करना ही 
उचित नहीं सममा है | रति अथवा प्रेम क॑ कारण सानव-हृदय 
का जितना प्रसार होना संभव है, उतना शोक और हाहाकार से 
नहीं | साहित्य-शास्त्र में यही प्रेम संयोग खगार तथा विप्रत्नम्प्त 
स्गार--इन दो घाराओं में प्रवाहित हुवा है । किन्तु वियोग 
श्र गार के बर्णन ने किसी भी साहित्य में जितना स्थान पाया हे 
उतना संयोग शगार के वर्णन ने नहीं। वियोग का वर्णन 
करुणोत्पादक होने से हृदय को रपर्श करने वाला होता है किन्तु 
यहां पर इस भ्रम में कभी नहीं पड़ना चाहिए कि करुणा और 
_करुण रस एक ही बात है | करुशा, जेसा ऊपर बतलाया गया 
है, शोक-सूलक भी हो सकती है और रति-मूलक भी । साकेत के 
नवस सगे में जिस करुणा का वर्णन हुआ है वह शोक-- 
 मूलक न होकर रतिमूलक ही है, इसलिए साकेत में करुण-रस का 
प्राधाल्य न होकर विप्रलम्भ ख् गार की ही प्रधानता है। 'करुणे 
क्यों रोती है ?? इसका तात्पय तो केवल इतना ही है कि साकेत 
के नवम॒ सर्ग में करुणा का वर्णन प्रचुर - परिमाण में किया गया . 
द . 4 इक "चुप द . छ 
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है किन्तु कोई भी वर्णन करूणोत्पादक होने से हाँ करुण रस की 
निष्पत्ति नहीं कर सकता । यहाँ जिस करुणा का उल्लेख हुआ 
है वह रति के संचारो के रूप में ही आई है, करुण रस के स्थायी 
भाव शोक का पर्याय बन कर नहीं | 

विप्रल्म्भ श गार पूब राग, मान, प्रवास और करुण-चार 
प्रकार का होता है। साकेत में विप्रकृम्भ शव गार के कोन से भेद 
की प्रधानता है इस पर भी विचार करना आवश्यक है। साहित्य- 
दर्पण में करुण-विप्रत्तम्भ को निम्नलिखित परिभाषा दी 
हैज.... 
युनोरेकतरस्सिन्गतवति लोकान्तरं पुनल॑भ्ये 
विमनायते यदैकस्तदा भवेत्करुणविश्रत्नस्भाख्य: |! 
 अथांत्‌ युवक नायक और युवती नायिका में से एक के लोकांतर 
में चले जाने पर जब दूसरा शोक से व्याकुल्ल चित्त होकर विज्ञाप 
करता है उस हालत में करुण विप्रत्तम्भ होता है किन्तु यह तभी 
होता है जब परलोकगत व्यक्ति के इसी जन्म में इसी देह से 
मिलने की फिर आंशा हो | करुणात्मक वियोग का वर्णन करते 
हुए नवरसकार भी लिखते हैं--““जहां पर मिज्षन की आशा नहीं 
रहती वहां पर विरह करुण में परिणत हो जाता है किन्तु जहां 
पर करुण के साथ मिल्तत की असंभव आशा रखते हुए भी रति 
का भाव वतेसान रहता है वहां करुणात्मक वियोग श्द्घार 
होता है । ! हे द 
किन्तु लक्ष्मण-उमिला 





कर हे प्यान्प में यह्‌ बात नहीं कट रे ज् ञ्ञा 
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डर 


सकती । वहां नतो लक्ष्मण का ल्लोकॉन्तर-गमन ही है और न 
मिलने की आशा ही असम्मव है | उर्मिज्ञा को पूरी आशा है कि 
उसका अपने पराणप्यारे पति से मिज्नन होगा। उसके धूृति संचारी 
की व्यंजना तो देखिये-- ह 
कोक, शोक मत कर हे तात, 
कोकि, कष्ट में हूँ में भी तो, सुन तू मेरी बात । 
धीरज धर अवसर आने दे सहले यह उत्पात, 
मेरा सुप्रभात वह तेरी सुख-सुह्ाग की रात। ” 
नवरसकार ने अपने ग्रन्थ में एक स्थान पर लिखा है--नायिका- 
भेद में प्रोषितपतिका के उदाहरण प्रवास के ही सम्बन्ध सें हैं, 
जिनका वर्णन हिन्दी साहित्य में प्रचुरतां से मिन्नता है ।” इसी 
के साथ उर्मिल्ला की निन्‍नलिखित उक्ति पढ़िये - क्‍ 
“ग्रोषितपतिकाएँ हों, की 
जितनी भी, सखि उन्हें निमन्त्रण दे आ 
समद॒ः:खिनी सिलें तो 
दुःख बट, जा प्रणय-पुरस्सर ले आ ।” 
. यहां पर गुप्तजी ने एर्मिला को स्पष्ट ही प्रोषितपतिका बतलाया 
है। नवरसकार के मतानुसार यदि प्रोषितपतिका का बणुन प्रवास 
के समय ही होता है तो साकेत में विप्र्नम्भ हू गार के प्रवास 
नामक भेद की ही प्रधानता मानी जायगी, करुण-विग्रल्मम्भ की 
नहीं। करुण-विप्रत्नम्भ श्र गार वहां होता है.जहाँ मिलने की आशा 
असंम्भव रहते हुए भी रतिभाव वतमान रहता है | उत्तरचरित के 
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संबन्ध में तो यह सच है कि राम“सीता-वियोग के निरवधि होने तथा 
मिलने की आशा न होने से वहाँ करुण-विग्नल्म्भ है किन्तु साकेत 
के संबन्ध में यह नहीं कहा जा सकता | यद्दि यह वियोग निर- 
वधि होता तो उर्मिल्ा के दुःख की कोई सीमा न द्वोती। 
“साधारण वियोग जहाँ पर मिल्लनन की आशा नहीं रहती करू- 
णात्मक हो जाता है, वहाँ घेये॑ जाता रहता है और चित्त शोक 
से पूर्ण हो जाता है।” लक्ष्मण के वियोग से उर्मिला का जीवन 
भले ही वेदना, विषाद एवं कष्टपूर्ण रहा हो किन्तु इसे हम शोक- 
पूर्ण नहीं कह सकते । विप्रक्तम्भ के करु शात्मक होने की हालत 
में ही धेय॑ का नाश एवं शोक की उत्पत्ति होती है । 


अब इस भ्रान्त धारणा का निराकरण करना भी आवश्यक 
है कि उत्तर में और अधिक तू रोई! द्वारा उत्तरचरित को 
ओर जो संकेत किया गया है वह इसलिए कि साकेत और उत्तर- 
चरित दोनों के रस में साम्य है | यदि हम अवान्तर भेदों को छोड़ 
दें तो साकेत और उत्तरचरित दोनों में ही विप्रलम्भ श्॒गार की 
प्रधानता है और इस दृष्टि से विवेचन करने पर दोनों में रस- 
साम्य स्पष्ट ही है: किन्तु यदि हम अवान्तर भेदों की सूक्ष्मता 
को दृष्टि में रेखें तो हमें यही कहना पड़ेगा कि साकेत का बविप्र- 
लम्भ प्रवासजन्य है और उत्तरचरित का विप्रल्लम्भ करुणास्मक ! 
किन्तु दोनों के रस का यदि कोई व्यापक नाम रखना हो तो वह 
विप्रलम्भ ही होगा | किन्तु उस आर्या छन्द्‌ के आधार पर यह 
कहना कि उत्तररामचरित में यदि करुण-विप्रत्नन्‍्भ है तो साकेत 


के 
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में भी वही है, युक्तिसंगत नहीं जान पड़ता । सीता को करुणा 
और उर्मिला की करुणा में चाहे प्रकार की दृष्टि से साम्य भले 
ही हो, परिमाण की दृष्टि से तो उनमें बहुत अन्तर है। सीता को 
आधार नहीं, कोई आश्वासन नहों, किन्तु उर्मिल्ला की आशा 
है, आश्वासन है, मौरव है कि वह अपने पति के तप में विन्नत बन 
कर उनकी तपः सिद्धि में योग दे रही है, तो फिर इसमें शोक केसा ! 
१9 वर्ष की लम्बी अवधि तक विषम वियोग-ज्वाल्ला में जलना 
एक बड़ी भारी कठोर तपस्या है लेकिन उमिला बड़ी घीरता ओर 
वीरता से इस अवधि को पूरा करना चाहती है । वह यह कभी 
बदाश्त नहीं कद संकती कि लक्ष्मण अयोध्या में अवधि क पहल 
ही लौट आएँ । उन्माद की हालत में भी उसको यह विचार 
तक सहाय नहीं है--वह कह उठती है-- द | 
प्रभू कहां, कहां किन्तु अग्नमजा 
कि जिनके लिये था मुझे तजा ! 
घह नहीं फिरे क्‍या तुम्दीं फिरे ! 
हम गिरे अहो ! तो गिरे, गिरे । 
उर्मिला के इस प्रकार के उद्‌गार उसके प्रति गौरव और सम्मान 
की भावना जाग्रत करते हैं | उसके बिरह में जो वेदना ओर 
'कसक है वह उज्ज्वल और गौरवपूर्ण है और इसके लच्मण- 
प्रवास से प्रसूत होने के कारण साकेत में प्रवास विप्रत्तम्भ का 
ही प्राधान्य सममना चाहिये, करुण-विप्रत्षम्भ का नहीं | 


बाबू गुलाबराय जी के शब्दों में भी “ साकत में शुद्ध करुण 


के रे 2 







असंगत हो # दयोंकि उसमें 
५ हे आर बिल बिलकुल अआशा.छूट जाती घ - | 

लच्ष्मणजी ऐसी बात कैसे हो सकती थी 
दूसरी बात यह है कि इस ग्रन्थ में रति भाव संयोग रूप में ओर 
. वियोग में स्मृतिरूप में प्राय: सब जगह वर्तमान है । इस कारण 
शुद्ध करुण नहीं हो सकता | शुद्ध करुण और करुण-विप्रलंभ 
का अन्तर भी इसी बात सें है कि शुद्ध करुण रस में आशा बिल- 
कुल नहीं रहतो, करुणु-विप्रल्लम्भ में एक असंभव आशा रहती 
है और उसी के साथ रति भाव रहता है | 










इस ग्रन्थ में श्र'गार के संयोग और वियोग दोनों ही पक्ष हैं 
किन्तु संयोग की कत्कक केवल इसलिए दिखलाई गई है क्रि 
दम्पति के परुस्पर प्रेम को ही देख कर हम उमिला और लक्ष्मण 
के त्याग की सात्रा का अनुमान कर सकते हैं | यदि लच््मण 
स्वभाव से ही विरक्त हाते तो हम उनके त्याग की इतनी सराहना 
न करते । वियोग को तीज्ता देने के लिए ही संयोग की ऋलक 
मात्र दिखाई गई है । प्रवास कई कारणों से हो सकता है । हम 
यह अवश्य मानेंगे कि यह प्रवास साधारण प्रवास से कुछ भिन्न 
था किन्तु यह 'कायबश' के व्यापक विभाग में आ जाता है । 
वियोग रू गार में दो बातें होती हैं--रतिभाव का होना और 
अभीष्ट की सिद्धि न होना, किन्तु सिद्धि की आशा रहनी चाहिए। 
यह आशा निश्चित होनी चाहिए ,। उत्तरचरित में राम और 
पीता की आशा का कोई निश्चित रूप नहीं था । साकेत के 
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नवम सर में ये सभी तत्त्व मौजूद हैं। देखिये नीचे के छन्द्‌ में. . 
रति, आशा और अवधि की सभी बातें मौजूद हैं । उर्मिला हेमंत 
से कहती है-- द पा 
“है ऋतुबर्य, क्षमा कर मुझको, देख देन्य यह मेरा, 
करता रह प्रतिवर्ष यहां तू फिर फिर अपना फेरा । 
- व्याज्र-सहित ऋण भर दूँगी में, आने दे उनको हे मीत, 
है ५ 2५ ५ ५ हर 
. अपना उपकारी कहते थे मेरे प्रियवम तुमको |” 
उमिल्ा का उन्माद करुणाजनक हे किन्तु उनन्‍्माद की दशा 
वियोग शगार के सभी रूपों में हो सकती है | साकेत को ध्यान- 
पूर्वक पढ़ने पर विप्रल्मस्भ ख्गार पूर्ण रूप से मिलेगा | इस 
संबन्ध में थोड़ा-सा भ्रम करुण के साधारण और रस-शाल्र _ 
के पारिभाषिक अर्थ के कारण भी हो गया है । हैस साधारण. 
शोक की परिस्थिति को भी करुणाजनक कह देते हैं । विषाद 
विप्रलम्भ झगार के संचारी भावों में हे भी--उर्मिल्ा की. 
वक्तियों में अधिकतर यही विषाद दिखलाई पड़ता है।” 





यों का संपादन 


सन्‌ १६२८ में बाबू श्याससुन्दरदासजी के सम्पादकत्व 

में 'कबीर ग्रन्थावल्ी' का प्रकाशन हुआ था । “इस संस्करण 
में ज्ञो पाठ प्रामाणिक मांना गया है उसमें भी अनेक भूलें हैं. 

स्तलिखित प्रतियों में एक लकीर में सभी शब्द मिल्राकर 
लिख दिये जात हैं | एक शब्द दूसरे शब्द से अलग नहीं रहता । 
अत: पंक्ति को पढ़ने में दृष्टि का अभ्यास होना चाहिये जिससे 
शब्दों का अल्ञग-अलग क्रम स्पष्ट पढ़ा जा सके | हस्तलिखित 
प्रति को छुपाते समय सम्पादक को संदर्भ झोर अर्थ समझ कर 
शब्दों का स्पष्ट रूप लिखता चाहिये | कबीर-प्रन्थावली में अनेक 
स्थलों पर शब्दों को अलग-अलग लिखने में भूल हो गई है । 
कहीं एक शब्द दूसरे से जोड़ दिया गया है, कहीं किसी शब्द 
को तोड़ कर आगे और पीछे के शब्दों म॑ सिज्ञा दिया गया 
है जिससे अथ का अनर्थ हो गया है।” कबीर-प्रन्थावली का 
'साखी' शीषक अंश आगरा विश्वविद्यालय की एम० ए० हिन्दी 
परीक्षा के लिए पाधणख्यक्रम के रूप में निधारित है | इस अंश में 
से में कुछ साखियां नीचे दे रहा हूँ जिनसे डा० रामकुमार वर्मा 
के उक्त उद्धरण की सत्यता प्रसमाशित हो सकेगी-- 


जैसे माया मन रसें, यूँ जे रास रमाइ | 


 सारि 
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(तौ) तारा-मंडल छाड़ि करि, 
जहां के सो तहां जाइ॥ 

द (पृ० &साखी २४) 
इस दोहे के उत्तरार्द़ का अर्थ है-- तो वह तारा-मण्डल 
को भेद कर वहां चत्ना जाता है, जहां केशव ( रहते ) हैं।” 
« केसो ' अलग-अलग न छापना चाहिये था । | 

सब रंग तंतर बाबरतन, बिरह बजाबे नित्त । 

और न कोई सुणि सके, के साई के चित्त || 

( प्रृ० & साखी २० ) 
अर्थात्‌ शरीर की सब रहें तांतें हैं, शरोर रबाब है, विरद 

उस रबाब को नित्य बजाता है। उनको और कोइ नहीं सुन 
सकता, या तो स्वामी सुनता है या चित्त । 'रबाब' सारंगी को 
तरह का एक प्रकार का बाजा होता दै जिसमें बजाने के लिए 
तार लगे रहते हैं| उदाहरणार्थ-- 

अरे बजावत कोन ढिग हित रबाब के तार। 

जुरो जात है आइके बिरहिन को दरबार॥ 

क्‍ (रसनिधि) 
साखी के प्रथम चरण का शुद्धपाठ है 'सब रग तांत रबाब 
तन” (हिन्दी शब्द्सागर प्ू० २६००) 
बिरह जलाई में जलों, जल्ञतो जल हरि जाऊँ। 
मो देख्यां जलहरि जले, सन्‍तो कहां बुकाऊँ ॥४ 
अर्थात्‌ विरह की जलाई हुई में जल्ल रही हूँ, जलती हुईं सरो- 
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बर में जाती हूँ पर मुझे देख कर सरोवर भी जलने लगता है, हें 
सन्‍्तो ! इस आग को कहां बुमाऊँ ? जलहूरी' का अर्थ जलाशय 
है जो 'जल' और 'हरि' दोनों को एकत्र पढ़ने से निष्पन्न होता है । 
रैशा दूर बिछोहिया, रहु रे संपम भकूरि 
देवति देवलि घाहड़ो, देसी ऊगे सूरि ॥ 
प्र० ११ साखी ४४ 

अथांत्‌ रात्रि में बिछोहिया दूर है । विरहिणी को शंख का 
ध्वनित होना अच्छा नहीं ज्वगता क्योंकि अभी श्रिय से साज्ञा- 
स्कार नहीं हुआ है | इसलिये वह कहती है कि हे शंख ! ठहर, रो 
मत। सूथ के उदय होने पर तू मन्द्रि-मन्दिरमें पुकार उठेगा अरथांत्‌ 
ज्ञान का प्रभात होने पर, प्रिय का सान्निध्य मिल्लनने पर, शंख 
चाहे खूब दहाड़े, तब वह वियोगिनी को अच्छा ही लगेगा 

ऊपर की साखी का जो अर्थ मेंने किया है, यदि वही ठीक 
है तो संघम एक पद की भाँति न छप कर संघ म--इस तरह अलग 
अलग छपना चाहिये था। “म' यहां निषेधार्थंक 'मा? का लघुरूप 
जॉन पड़ता है। निषेधाथक '“मः का प्रयोग कविराजा सूर्यमह 
की निम्नलिखित पंक्ति में देखिये-- 

“काली अच्छर छक स॒ कर, सूनो धव अपणाय! 

अथांतू हे बावल्ञी अप्खरा ! सूने पति को इस तरह अपना 

कर घमण्ड मत कर | हु 
संकल ही तें सब लहे, माया इद्दि संसार । 


त क्यू छूट बाउपुड, बांधे सिरमनहार 
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हि 


अथात्‌ इस संसार में माया जंजीर ( संकल सांकल 
 आंखता ) से भी सबल है; जिनको. विधाता ने इस जंजीर से 
बांध दिया, वे बेचारे कैसे छूटे ? 'सब' और “लहै” इस प्रकार 
अलग-अलग कर देने से कोई अर्थ नहीं बेठता, 'सबत्न हैं' इस 
प्रकार छपना चाहिये था | द 
पर नारी को राचणणों, जिसी ल्द्ूसणश की षांनि ।. 
षूणे बलि रघाइए, परगट होइ द दिवानि || 
प्ू० ३६ साखी ६ 
अथात्‌ परनारी से प्रेम करना ऐसाहे जैसा लहसुन का 
खाना | चाहे कोने में बेठ कर खाओ पर वह सभा में प्रकट हो 
ही जाता है (दुर्गन्ध के कारण वह छिपा नहीं रहता) | यहां “बे 
रषाइये'की जगह बेसिर ( बेठ कर ) षाइये ( खाना चाहिये या. 
खाओ )--इस प्रकार छपना चाहिये था 
एक कनक अरू कामिनी, विष फल्न की एउ पाइ । 
देखें हीं थें विष चढ़े, खाये सू' मर जाइ। 
प्ृ० ४० साखी ११ 
इस साखी के दूसरे चरण का शुद्ध पाठ है “विष फल्न 
_कियें उपाइ” अथात्‌ विष फल पेदा किये हैं। शेष अथ स्पष्ट हे । 
. डपाइई' 'पदा! के अर्थ में प्रयुक्त हे । 
जप तप दीसं थोथरा, तीरथ ब्रत बेसास | 
सूवे से बल्ल सेविया, यों जग चल्या निरास | 
द पृ० ४४ साखी ८ 
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इस साख्री के तीसरे चरण में 'सेंबल” एक शब्द के रूप में 
छपना चाहिये था। 'संबत्न' समत्न के अथ मे प्रयुक्त हुआ है | 
यहु मन दीजे तास को, सुठि सेबग सत्न सोइ । 
सिर ऊपरि आरास है, तऊ न दूजा होइ ॥ 
पृ० ४८ साखी ४ 
इस साखी के तीसरे चरणु में “आरा सहे” इस तरह पाठ 
मान लेने पर ठीक अथ बेठ जाता है । 
श्रगनृक थे हूँ रहा, सतगुर के प्रसादि | 
चरन कवंत्न की मौज में, रहिस्यू' अंति रुआदि ॥ 
प० ४४ साखी ६ 
अर्थात्‌ सत्गुरु की कृपा से स्वर्ग और नरक दोनों से दूर 
रहा | में आदि से अन्त तक भगवान के चरण-कमलों के अंदर 
आनन्द में रहूँगा | श्रग-स्वर्ग । नुक-नरक | थें-से | जिस तरह 
यह दोहा छपा है, उससे आशय तुरन्त स्पष्ट नहीं होता । 
ग्रिह्दी तो च्यंता घर्णी, बेरागी तो भीष | 
दुह्ु कात्यां बिचि जीव है, दो हनें सतो सीष |। * 
प्रू० ४७ साखी ४ 
अथ्थात ग्रहस्थ को घनी चिन्ता है और जैरागी को भीख का 
कष्ट है। दोनों कतरनी के बीच में जीव हे | हे सन्‍्तो ! उचित 
शिक्षा दो ना। दो और 'हनें' अलग-अलग छपने से अथ का 
स्पष्टीकरण आसानी से नहीं होता 
कोई एक राखे सावधान, चेतनि पहरे जागि 


बस्तन बासन सू खिसे, चोर न सकइ लागि॥ 
.. छु० ४७ साखी १० 
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अर्थात्‌ चेतनता के साथ पहरे पर जग कर जो सावधान 
रहता है, उसकी कोई वस्तु बर्तनों में से नहीं जाती, कोई चोर 
नहीं लग सकता | बसत”ः और न' को अलग अलग मान कर 
ही यह अर्थ किया गया है । 
मांनि सह्ातस प्रम रस, गरवा तण गुण नेह | 
ए सबहीं अद्द ज्ञागया, जबहि कह्मा कुछ देद्द | 
प्ृ० ५६ साखी १४ 
अथांत्‌ मान, माहात्म्य, प्रम का रस, गौरव-गुण और स्नेह 
व्यथ हो गये जब यह कहा कि हमें कुछ दो । 'अहल्ा' शब्द का 
अथे होता है “व्यथे, यों ही! | अद्द्मा गया” इस तरह पढ़ने पर 
ही इस साखी का अथथ समम में आता है। क्‍ 
जिसहि न कोई तिसहि तू, जिस तं॑ तिस सब कोइ । 
दरिगह तेरी साइयां, नांम हरू सन हो 
पृ० ६१ साखी ३ 
* अर्थात्‌ जिसके कोई नहीं उसके तू है, जिसके तू है उसके सब 
कोई है । हे मालिक ! तेरी दरगाह में नाम हराम नहीं होता । 
. चौथे चरण का पाठ होना चाहिये था “नाम हरूम न होइ” 
अन्यथा अर्थ नहीं खुलता । 
कबीर हीराबण जिया, मंहगे मोल अपार | 
हाड़ गला माटी गल्ली, सिर साटे व्योहार॥ 
प्ृ० ७० साखी २८ 
अर्थात्‌ कबीर कहते हैं कि अपार महंगे मूल्य से हीरे का 
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व्यापार किया | उसको पाने के प्रयत्न में हाड़ गल्ल गये, मांस गल 
गया, सिर के बदले सिर देकर यहद्द व्यापार किया । 'बणुजिया' 
शब्द होना चाहिये था | 
सती जल्लन कू नोकली, चित धरि एकबमंख | 
तन मन सौंप्या पीव कूं, तब अंतरि रही न रेख | 
प्रृ० ७१ साखी ३७ 





अथांत्‌ चित्त में विवेक घारण करके सती जलने के लिए 
निकली । उसने अपना तन-मंत प्रिय को सोंप दिया तो रेखा 
जितना भी अन्तर न रह्या। एक” और “बसेख' अलग अलग 
छपना चाहिये था। बमेख- विवेक । 
आजक काल्हिक निस हमें, मारगि माल्हँतां। 
काल सिचांणां नर चिड़ा, औमड़ ओऔच्यंतां ॥ 
प्र० ७५२ साखाी २ 
अर्थात्‌ आज या कल्ल या रात में या मार्ग चक्षते समय काल 
रूपी बाज मनुष्य रूपी चिड़ियों पर अचिन्त्य रूप से ऋषपटेगा । 
पहले चरण में “निसह में! ( अर्थात्‌ रात्रि में ) पाठ मान कर अर्थ 
किया गया है। राजस्थानी में हमें! का अर्थ अब' होता है पर 
संभवत: यहां वह अथ अभीष्ट नहीं । 
कबीर हरि सू हेत करि, कूढ़े चित्त न ल्ाव | 
बांध्या बार षपटीक के, तापसु किती एक आव ॥| 
.... प्रृ० ७४ साखी २७ 
अर्थात्‌ कबीर कहते हैं कि भगवान से प्रीति करो, भूठी बातों 
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में चित्त न लगाओ | जो पशु कस्ताई के दरवाजे बंधे हैं, उनकी 
आयु ही कितनी ? यहां 'तापसु' तपस्वी के ञअथ में प्रयुक्त कोई 
एक शब्द नहीं; ता' ओर 'पसु' अलग अलग पढ़ने से ही अथ 
स्पष्ट होता है । 
कबीर हरि रस बरषिया, गिर डूगर सिघरांह। 
नीर निवांणा ठाहरे, नांझ छा परडांह ॥ 
.प्रु० ८३ साखी ४ 
अथात्‌ पहाड़ों की चोटियों पर हरिर्स की वां हुई। पानी 
तीचे स्थानों में ठहरता है, वह छप्परों अथांत्‌ ऊंचे स्थानों पर नहीं 
ठहरता । चोथे चरण का पाठ होना चाहिये “सां उं छापरडांह” । 
अब तो ऐसी ह वे पड़ी, नां तू बड़ी न बेलि । 
जालण आंणी लाकड़ी, उठी कूंपल्लन मेल्हि ॥ 
8 प्र० ८३६ साखी १ 
पहली पंक्ति में दूसरे चरण का अथ यह नहीं है कि नतू 
बड़ी है, न बेल | चारों चरणों का संगत अथ है--“अब तो ऐसी 
हो गयी कि त तुमड़ी ही रही, न बेल ही । जलाने को लकड़ी लाये 
थे, वह अंकुरित हो उठी ।” 'तू'बड़ी' एक शब्द के रूप में छपना क्‍ 
चाहिये था | 
विस्तार-भय से और उदाहरण नहीं दिये जा रहे हैं। नागरी- 
प्रचारिणी जेसी साहित्यिक संस्था से जो पुस्तक प्रकाशित हो वह 
सवथा प्रामाणिक रूप में निकले, इस तरह की इच्छा स्वाभाविक 
हो है। आशा है जब कभी सभा को ओर से कबीर-पन्थावली' 


फ् 
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कह्दते हैं सूफी शब्द अरबी के 'सफू! शब्द से निकला है 
जिसका अर्थ है पविन्नता। रूमी और हाफिज ने भी अरबी 
व्याकरण को लेकर इसी व्युत्पक्ति का समर्थन किया है । यह भी 
प्रवाद हैं कि जब अरब के लोग अज्ञानान्वकार में थे, उस समय 
सूफा नास का एक संप्रदाय था जिसके सदस्य ब्रह्मचय॑-त्रत का 
पालन करते थे और जो सकक्‍का की सेवा और संरक्षण में लगे 
रहते थे। इस सम्प्रदाय में जो सत हुए वे सूफी संत कहलाये | 
संभव हैं. ऊन्ती वद्ध पहनने के कारण इन संतों को सूफी नाम 
दिया गया हो क्योंकि सुफ शब्द का अर्थ ऊन भी होता है | कुछ 
विद्वान श्रीक शब्द्‌ सोफिया ( ज्ञान ) से सूफी शब्द की व्युस्पत्ति 
बतलाते हैं। जो हो, सूरी को व्युत्पत्ति के सम्बन्ध में विद्वानों का 
एकमत नहीं है । सामान्य अर्थ में यह शब्द प्र म-साथना के 


लय 


साधक के लिए प्रयुक्त होता है । 
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 ॥म॒ की कट्टरता नहीं मिलती । वे परमात्मा 
में उपासना करते हैं। विश्व में एकमात्र 
| ः स्वीकार करते हैं ; उनकी मान्यता है कि 
हर सब में प्रश्भु समाया हुआ है। दृश्य- 
_ रमात्मा से प्रकट है, सब कुछ इश्वर से 
गा । कर्म करने में स्वतन्त्र नहीं, उसकी इच्छा 

के पहले भी आत्मा की सत्ता थी--पिजड़े 
प्रात्य्वा शरीर में कैद है। सूफी-संत बड़े 
गत करते हैं; क्योंकि उन्तका विश्वास है 
पिंजड़े से निकल्न कर परम प्रियतम के 
लूट सकता है| सूफियों की दृष्टि में प्रभु 
ता के लिए भगवान्‌ का अलुग्रह आव- 
बह “फया जान जल्लाह” अथवा 
के जन्म स्मरणु-चिन्तन, जप- 
मात्र कर्तव्य समभते हैं। जीवन को 
| वे सतत चेष्टा करते हैं; क्योंकि इस 
सत हैं कि प्रभु की प्रेरणा शुद्ध हृदय से 
ग्रा जिन मंजिलों को पार कर परमात्मा 
पार करने में बड़े कष्टों का सामना करना 























रबत अस्त' अथात्‌ यह सुसाफरी बड़ी 
तर भी सूफी इश्वरीय मार्ग को असंभव 
कह्दते हैं--हे चतुर सनु५ष्य | अपनी 
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आँख, कान और होंठ बन्द कर और पीछे जो ईश्वर का मार्ग 
न मिल्न तो मेरा उपहास करना।” 
सूफियों के दो मुख्य वर्ग हें-- (१) जो दिव्य प्रेरणा में 
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कुछ पारिभाषिक शब्दों को समझ लेना यहाँ आवश्यक है--- 

तालिब--साधक की वह अवस्था है जब वह जगत्‌ की ओर 
से सुख फेर कर इंश्वरीय साग की ओर उन्मुख द्वोता है और 
उसके हृदय में वस्तुतः इस मार्ग पर चलने की उत्कण्ठा का बीजा- 
_ रोपण हो जाता है 

मुरीद--जब साधक उक्त साग में बराबर प्रवृत्त रहता है 
तब उसे मुरीद कहते हैं । 

सल्लीक--कोई गुरु के आदेशानुसार जब अपने जीवन को 
प्रभु-प्राप्ति के मांगे में प्रवाहित कर देता है, तब वह सलीक 
कहाता है। सब से प्रथम इसको सेवा की दीक्षा मिलती है । 
सेवा द्वारा ही इश्क हकीकी' की प्राप्ति होती है। संसार के सब 
राग-मोह जब भस्म हो जाते हैं तब अन्तःकरण श 
है और हृदय में ज्ञान का प्रकाश प्रदीघप्त रहता है। ज्ञान के इस 
उज्ज्वल प्रकाश में होता है 
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आनन्द मिलता है, जब साधक सर्वात्ममाव से अपने को प्र 
में लीन कर देता है। 
सूफी-लोग कमेकाण्ड, डपासना, ज्ञानकाण्ड तथा सिद्धा- 
 बस्था .के अनुरूप शरीअत, तरीकत, हकीकत ओर मारफत 
इन चार अवस्थाओं को मानते हैं।जायसी ने भी पद्मावत में 
कहा है- 
“चारि बसेरे सों चढ़े, सत सों उतरे पार ।” 
सद्चन, सत्कम, सदाचार और सह्िवेक को सूफी अत्यन्त 
आवश्यक बस्तुएँ समभते हैं. | विश्व में सब कुछ एक में से 
निकला हुआ :है जो अन्त में उसी में लय हो जाता है | संसार 
में हमारा निवास बोच की स्थिति का है, इसलिए इस स्थिति 
- को प्रभुमय बनाना वांछनीय है। प्रभु खबंदां हमको अपनी ओर 
आकृष्ट कर रहा है | सूफी संत इस आकर्षण को 'इंजिजाब! 
कहते हैं । जीव का इश्वरोन्मुख होना आकांक्षा” अथवा प्रेम 
कहलाता है । ईश्वरोन्मुख प्रेम ज्यों-ज्यों बढ़ता है, उसी प्रमाण 
में संसांर दर हटता जाता है | जलालुद्दीन रूमी की ससनवी में 
कहा गया है कि प्रियतम के हृदयस्थ-द्वार को बाहर से किसी 
ने खटखटाया । अंदर से आवाज आई--कौन हे ? उत्तर दिया 
गया--मैं हूँ । अंदर से आवाज आई कि इस घर में “मैं” और 
तू” दो एक साथ नहीं रह सकते | द्वार बन्द ही रहा । प्रेमी 
निराश होकर लौट गया । एक वर्ष तक एकान्‍्त में रह कर 
उसने तपस्या की, उपवास रखे, प्रार्थना की | वष-समाप्ति के 
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बाद प्रेमी ने फिर द्वार खटखटाया | अंदर से आवाज आई-- 
कोन है ? प्रेमी ने उत्तर दिया--तू है । यह सुनते ही द्वार खुल 
गया। प्रेमी और प्रियतम सिल्ष कर एक हो गये । रूपी ने जीवा- 
त्मा और परमात्मा के अद्वौत का कैसा सुन्द्र वर्णन किया है ! 
इस्लाम-धम ओर सूफी-धर्म में सुख्य अन्तर यहद्द है कि 
इस्लाम एकेश्वरवाद में विश्वास करता है, बह बन्दा और खुदा- 
इन दोनों के अद्वोत में विश्वास नहीं करता | सूफी अद्देतवाद 
में विश्वास करते हैं और इस अद्वेत को इस्लाम की दृष्टि 
में कुफ़ ससफा जाता है। इसी से अनलहक-अनलहक' की 
रट क़गाने वाला मंसूर खलीफा द्वारा फॉसी पर चढ़ा दिया 
गया । मंसूर एक अद्व तवादी साधक था। जब उसे फॉाँली पर 
' चढ़ाया गया तो हजारों लोग इस दृश्य को देखने के लिए इकट्ठे 
हुए । दर्शकों में से किसी ने पृछा--मंघूर, प्रेम क्‍या है ? मंसूर 
ने उत्तर दिया--आज देखोंगे, कल देखोगे, परसों देखोगे ।' 
उसका अभिप्राय यह था कि आज मुझे; फॉँसी पर चढ़ा दिया 
जायगा, कल्न मेरा शरीर भस्म कर दिया जायगा, परसों कोइ 
चिह्न भी बाकी नहीं रहेगा । कुछ दुष्ट मनुष्यों ने मंसूर की ओर 
पत्थर मी फेंके; किन्तु फिर भी वह शान्ति घारण किय रहा, 
कुब्ध या उचे जित न हुआ | जब उसके हाथ काटे जाने लगे 
तब उसने हँसते हुए कहा--मेरे भौतिक हाथों का काट डालना 
सहज है; किन्तु किस में शक्ति है जो मेरे आध्यात्मिक द्वार्थों को 
काट सके ? जब उसके पर कांटे जाने लगे तो बह बोल उठा-- 
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है; किन्तु मेरे आध्या- 


ह्लोक में भ्रमण करूगा | 
आध्यात्मिक परों को 


पूछा-रबिया, विवाह 
उठी-विवाह तो शरीर 
यह शरीर तो प्रियवम # * 
रबिया ने उपदेश दिये, + 





अपण कर उसी के ध्य! 
जाग्रति का अथ ही य॑ 


हा रे जाने लगी तो मंसूर 
ओर न चले | 


मैं दो शब्द निवेदन 
ऊँचा कर उसने कहा-- 
एँ जो मुझे दी हैं, उनके 


५ईरि रस पीया उड़ा “है ऊंपर तुझसे मित्न कर 
मैमंता धूमत # .* घ॒प्नकार हँसते-हँसते यह 

लेकिन यह खुमा री 
बनी नहीं रहती । बाई मी व“ 
के हाल की दशा * विभांव हुः भाव हुआ था | किन्तु 
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संत ने कहा--'जों फिश अश्राकर्षण बना हो रहेगा। 
डालना ।' समाधिस्थ होनों ! | हुआ था | उसकी तीन 
कहे । कहते हैं संत कऋऋ ] 
उन्हीं के आकर लगी | प्रव्क ” 'गया। रबिया एक 





; ४ सफी-धर्म गे है ५ 





पिशाच था। रबिया से बुरी तरह कास * त्ते त् शा ' | र 
भी करता था। इस असच्य दुःख के कारण एक अंधेरी रात में 
खाकर गिर पड़ी, दाहिना हाथ टूट गया। इस दारुण 
शा में पृथ्वी पर मस्तक टेक कर उसने प्रार्थना की-हे प्रभु ! 
मुझे मेरी इस दुर्दशा का दुःख नहीं, परन्तु में तुमे भूलूँ नहीं और 
तू सदैव मुझ पर प्रसन्न रहे--बस, यही मेरी एक मात्र प्रार्थना है। 
एक रात रबिया ने प्रार्थना में कहा-प्रभों ! तुम्हारी दी सेवा में 
मेरे रात-द्विस बीतें, यद्दी मेरी अन्तिम इच्छा है । किन्तु तमने 
: तो मुझे दासी बनाया, क्‍या करूं ? जिस माक्तिक के यहाँ वह 
थी, उसने चुपचाप सब सुन लिया । उसे अपनी कठोरता पर 
सलानि हो आई | रबिया के चरणों पर पढ़ कर उसने क्षमा 
साँगी और श्रद्धा-भक्ति-पुबंक कह्ठा-आप मेरे घर में रहें तो आप 
की सेवा करूँ , अन्यत्र जाना चाहें तो आपकी इच्छा है 
माक्तिक के मन में पु की प्रेरणा हुईं, यह समझ कर रबिया 
उसको नमस्कार कर वहाँ से बिदा हुई और वहाँ से निकल कठोर 






















की, 


तपश्चर्या में उसने अपना जीवन बिताया। उस समय महात्मा 
हुसेन बसरा में थे। रबिया उनका सत्संग करती और धर्म-चचों 
में भाग लेती थी । निजन बन में उसने योगाम्यास की साधना 
की और आयु का शेष हिस्सा मक्का में बिताया। सक्‍का में 
इन्नाहीम आदम के साथ उसका सत्संग रहा। जीवन-पयंन्‍्त 
उसने त्रह्मचय का पालन किया | एक दिन हुसेन ने रबिया से 
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पूछा-रबिया, विवाह करने की तुम्हारी इच्छा है ? रबिया बोल 
उठी-विवाह तो शरीर का होता है, पर मेरे पांस शरीर है कहां ! 
यह शरीर तो प्रियतम प्रभु को अपित कर चुकी ! आगे चलकर 
रबिया ने उपदेश दिये, उनका सार यही था कि प्रश्॒ के ऊुपर 
सतंत दृष्टि रहनी चाहिये यही ज्ञान का फल है| स्वस्व प्रभु को 
अपेण कर उसी के ध्यान-भजन में मग्न रहना चाहिए। पूर्ण 
जागृति का अथ ही यह है कि प्रभु के अतिरिक्त मन ओर किसी 
ओर न चले ! द 


कप 


सूफी लोग प्रेम के आनन्द-महोद्धि में कल्लोल करते हैं । 
गजल ओर कव्वाली गाते-गाते हाल” की दशा में आ जाते 
हैं। कबीर ने एक स्थान पर कह है 


(हरि रस पीया जाणिये कबहूँ न जाय खुमार । 

ममता घूमत फिरे, नाहीं तन की सार ॥ 
लेकिन यह खुमारी और भावोन्माद की अवस्था हमेशा 
बनी नहीं रहती । वाईमीद्‌ नामक एक संत के लिए कहा जाता 
है कि हाल! की दशा में उसने अपने शिष्यों से कह्ा--'में 
ही खुदा हूँ, मेरी ही पूजा करो।' समाधि-अदस्था दूर होने पर 
संत ने कहा--'जो फिर मैं ऐसे शब्द कहूँ तो मुझे छुरी से मार 
डालना |” समाधिस्थ होने पर संत ने फिर उसी तरह के शब्द 
कहे । कहते हैं संत की तरफ जिन्होंने छुरा फेंको वह छुरी 
हीं के आकर लगी । प्रवाद है कि मंसूर के शरीर से जो खून 
बहा उससे जमीन पर अनलहक'! ये शब्द लिखे गये ! शव 













. जब जला दिया गया तो राख पर ' र “अ नलहक' ये शब्द लिखे दि 
. पड़े !! अपनी प्रसिद्ध मसनवी में जलालुद्दीन लुद्दीन 





आकांक्षा का परिणाम है जिसके वशीभूत होकर परसात्मा 
कहता है 'में एक निधि के रूप में प्रचछन्न था। मेरी इच्छा 
स्वभावतः अभिव्यक्त होने की रहती है । इसलिए मेन प्राणियों 
की सृष्टि की जिससे सब पर में अपना रूप प्रकट कर सकूँ।' 
मनुष्य की आत्मा का सम्बन्ध आध्यात्मिक जगत्‌ से है और 
आत्मा अपने उद्गमस्थज्ष से मिलना चाहती हैं। शारीरिक 
उपाधि इंसमें बाधक होती है; किन्तु हाल” को अबस्था में कुछ 
समय के लिए यह उपाधि टूट जाती है ओर साधक परमात्मा से 
सम्मिल्न के आनन्द का अनुभव करता है |” 
ऊपर के उद्धरण से स्पष्ट हे कि भारतीय अद्वे तवाद और 
स्वबाद का सूफो-घर्म पर बड़ा भारी प्रभाव है। एक सूफी की 
उक्ति लीजिये:-- 
किसी सूरत अलग बन्दे से मौला -हो नहीं सकता। 
हकीकत सें जुदा दया से कत्रा हो नहीं सकता। 
सूफी लोग जिन प्रतीकों का प्रयोग करते हैं. उनमें से कुछ 
प्रतीक यहाँ दिये जाते हैं: -- 
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४ शराब > प्रेम 
// माशुक- ईश्वर 
|“ माशूक के गाल्न पर का चिह्न 5 ऐक्य का चिह्न 
सूफी-संतों में बहुत से रहस्यवादी कवि हुए हैं जिनकी 
रचनाओं में दर्शन और काव्य का रमणीय सम्मेलन देखा जा 


सकता हैं ।& 


& १ रा० प्राणल्ाल प्र० बक्ती बी० एस-सी० का सूफी घम 


पर लेख ( गुजराती ) 
२ अद्व तवाद-प्राच्य ओ पाश्रात्य--श्री सीतानाथ तत्त्व 


भूषण प्रणीत-बेंगला ) 
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“इस पथ का उद्देश्य नहीं है 

श्रान्त भवन में टिक रहना 

किन्तु पहुँचना उस सीमा पर 

जिसके आगे राह नहीं।' 
(प्रसाद) 
“रहस्यवादी कवि उस अनन्त और अज्ञात प्रियतस को 
आतम्बन बना कर अत्यन्त चित्रमयी भाषा में प्रस की अनेक 
प्रकार से व्यंजना करता है। रहस्यवाद के अन्दर आने वालो 
रचनाएँ पहुँचे हुए संतों या साधकों की उस वाणी के अनुकरण 
पर होती हैं. जो तुरीय|बस्था या समाधि-द्शा में नाना रूपकों 
के रूप में उपलब्ध आध्यात्मिक ज्ञान का आभास देती हुई 
चलती हैं 
.. जीवन और मरण एक पहेली है और यह संसार एक रह- 
स्यमयी शक्ति का वाह्मरूप है| इस गोरख-घन्धे को वही सुल्का 
सकता है जो अनेक दिव्यानुभूतियों के क्रमक विकास 
द्वारा आत्म-द्शन की उच्च-श्रेणी तक पहुँच गया हो किन्तु 
इस प्रकार की आध्यात्मिक अनुभूतियाँ बणंन करने की वस्तुएँ 
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नहीं हैं, वे तो हमारे अंतःचक्तुओं से ही सम्बन्ध रखती हैं 
नशवर स्वर स केसे गाऊं आज अनश्वर गीत !! आध्यात्मिक 
शक्ति-मम्पन्न पुरुष तो इस जीवन के रहस्य को समझ जाता है 
किन्तु दूसरों को वह समकावे केसे जब कि यह समझने की 
वस्तु ही नहीं; ओर अगर यद्ट शब्दों द्वारा समका जा सके तो 
फिर रहस्यवाद ही केसा ? सच्चा रहस्यवादी होना वास्तव में 
एक कठिन साधना है | “जब मनुष्य अलौकिक शर्ति द्वारा 
अपनी आत्मा तथा संसार और इन सब के सूल कारण स्वरूप 
परमात्मा के सम्बन्ध में कुछ अलुभव प्राप्त करता है, तभी वह 
रहस्यवाद के प्रेम में प्रवेश करता है। उसकी दृष्टि आत्मा की 
दृष्टि होती है। बह सबमें एक प्रकार की आध्यात्मिकता देखने 
लगता है | रहस्यवाद का मूल स्रोत वर्तमान अनुभव की अपूर्णता 
को पूर्ण करने की इच्छा में है ।” आज-कल के रहस्यवादी कवि 
रामकुमार वर्मा के शब्दों में “रहस्यवाद जीवात्मा की उस अंत- 
दित प्रवृत्ति का प्रकाशन है जिसमें वह दिव्य और अलौकिक 
शक्ति से अपना शांत और निश्छल सम्बन्ध जोड़ना चाहती है 
ओर यह सम्बन्ध यहाँ तक बढ़ जाता है कि दोनों में कुछ भी 
अन्तर नहीं रह जाता । जीवात्मा की सारी शक्तियाँ इसी शक्ति 
के अनंत वैभव और प्रभाव से ओऔत-प्रोत हो जाती हैं। जीवन 
में कंबल उसी दिव्य-शक्ति का अनन्त तेज दिखल्नाई पड़ता है 
ओर आत्सा अपने अस्तित्व को एक प्रकार से भूल-सा जाती 


है । एक भावना, एक वासना, हृदय में प्रमुखता प्रांप्त कर लेती है 
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आर यह भावना जीवन के अंग-प्रत्यंगों में प्रकाशित होती 
रहती है!” अथवा जैसे 509प्र४००7० ने बतलाया है, रहस्य- 
बाद तो वास्तव सें एक प्रकार का आध्यात्मिक वातावर्ण है । 


श्री हरिक्ृष्णजी प्रेमी! का “अनन्त के पथ पर! भी इसी 
प्रकार की रहस्य-भावना से ममन्बित एक सुन्दर काव्य हे । 
अज्ञात के रहस्य की जिज्ञासा, से ही, जो रहस्यवाद की मुख्य 
विशेषता है, इस काव्य का प्रारम्भ होता है। आत्मा को सीरब 
नभ से न जाने किसका निमंत्रण मित्षता है। (मिलाइये--“ न 
जाने नक्षत्रों से कौन, निमंत्रण देता मुझको मौन”- पंत), कोई 
अज्ञात रवि उसके हृदय-कसल को विकलित कर रहा है, पर 
जीवन के उस रवि का कुद्ध पता नहीं मित्न पाता । इस अगस 
गगन का जाने क्या रहस्य है ? दिन भर किस नभ्न में राव 
बिताता है, इसका उसे पता नहीं | किन्तु उसे ऐसा लगता है 
कि उसकी आँखों का तारा चराचर स न्यारा है। वह अपने 
प्रियतम की याद सें आंसू बहाती है, कानों में उस अलि-गुंजन 
सा अस्पष्ट गान सुनाई पड़ता है, वह परिचित-सा है किन्तु 
उसका कुछ अर्थे समर में नहीं आता । वह उस अलख-पथ का 
पता लगाने के लिए आतुर दो रही है जो इस जग को इन भूल- 
भूलेयों से मुक्ति दिल्ला सके । संध्या के समय विहृग-दल् नीड़ों 
ए कलरव करते हैं। किन्तु बद सूनी आँख इसी 






हु 
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के लिए वह अत्यन्त विकल हो रही है। उसके हृदय में यह 
भावना जाम्मत होती है कि जब मेरा प्रियतम क्षितिज के उस पार 
निवास करता हे तो में ज्षितिज के घेरे को तोड़ कर क्‍यों न 
उससे जा सिलूं ? इस जग के पार ज्षितिज से मेरा प्रियतम 
मुझे पुकार रहा है। 'सांध्यगीत” में ऐसी ही रहस्य-भावना से. 
प्रेरित होकर श्री महादेवी वर्मा ने लिखा है :-- । 
दर 'तोड़ दो यह ज्षितिज में सी देख लूँ उस ओर क्या है! 
जा रहे जिस पंथ से युग कल्प उसका छोर क्या है ९ ”? 
ज्षितिज के उस पार प्रियतम का स्वर्ण महल है जहाँ पर ये ह 
. ससीस प्राण असीम बन कर मुसकाते हैं और जहाँ अपना 
. अस्तित्व गँवां कर अमर-पद प्राप्त करते हैं। पंतजी ने भी इसी 
से मित्तता-जुल्नता विचार प्रकट किया है :--- है 
में भूल गया अस्तित्व ज्ञान, 
जीवन का यह शाश्वत प्रमाण 
करता मुकको अमरत्व दान ।” 
जिस छवि के दर्शन मात्र से मति का मल घुल जाता है, 
चिर-जागृति के जग में उस प्रियतम का निवास-स्थान है, 
किन्तु उस तक पहुँचने के लिए इस विस्तृत भव-सागर को-पार- 
करना आवश्यक है । तारे अपलक जिसकी छवि. का पान _ 
करते हैं, उसी ओर हृदय बहने लगा है | जो उसके तट तक 
पहुँच गया, वह लौट कर नहीं आया; किससे पूछा जाय, उसने 
किस पथ पर चल्न, कर श्रियदम को पाया, “76 80पए76- . 
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अब उसे फूटी आंख भी नहीं सुद्दाता | कुछ दुर मधुर-मधुर वंशी 
की दिव्य तान सुनाई पड़ती है जिसे सुन कर प्राणों में उमंग की 
यमुना लहरा रही है । जो इस दिव्य संगीत को सुन लेता है, 
उसको जगत अच्छा नहीं लगता; इस जगत से नात्ता तोड़ कर 
बह “उस पारा के जगत का पथ ग्रहण करता है | इस दिव्य 
संगीत की एक तान से हृदय दीवाना हो जाता है और वह 
उसी की लय में लय हो जाना चाहता है | उसी तान में तन्सय 
होकर आत्मा ममता, माया, तृष्णा के हृढ़ बन्धन तोड़ कर 
इस अनन्त के पथ की पथिक बन जाती है | उसके हृदय में 
रह-रह कर “बीती कथा! याद आती है, जब वह्द प्रेम की प्याली 
पान कर दीवानी रहा करती थी, जब बह उसकी शीतल छाया 
में नित्य नतेन किया करती थी, जिसका इन्द्रधनु मुसकान है 
चंचल चपला जिसकी चितवन है, सागर की लहरें जिसके 
उर का लघु-लघु स्पंदन हैं, अम्बर ज्ञिसका उज्जवल 
आँगन है | रहस्यचाद की इस अवस्था में आत्मा 
ईश्वर की द्विव्य विभूतियों को देख कर चकित ह्वो जाती है और 
बह अनन्त शक्ति से अपना संबन्ध जोड़ने के लिए अग्रसर होती 
है । श्री रामकुमार वर्मा ने रहस्यवाद की तीन परिस्थितियों में से 
इसे पहली परिस्थिति मानो है। इस अवस्था में साधक इश्वर 
की अनुभूति अपने हृदय में पानी में असमथ रहता है । संसार 


से बेराग्य उत्पन्न होने की अवस्था को इंसाई रहस्यवादियों ने 
( 4 एक०७०77४ ० ॥08 80पो ) का चाम 








अनंत के पथ पर' द २६३ 


ज्वाला को गले लगाना ही प्रणय की परम विभूति है। 
जीने का सांर यही है--प्रियतम पर प्राण चढ़ाना / दीपक 
कहता है--“में हँस-हँस कर अपने प्राणों की ज्वाला सहता 
रहता हूँ। अपने ही मन से में अपनी प्रम-कहानी कहता हूँ।” 
ऐसी ज्वाल्ला सहने वाले बिरले ही होते हैं। अविराम वबिरह में 
जलना ही तो वास्तव में जीवन कहलाता है। जल कर जो पत्- 
भर में बुक जाता है वह तो स्नेहहीन है। कमल अपनी अलग 
ही कहानी कह रहा है--यदि चुपचाप प्राणों की पीड़ा छिपा 
सकते हो तो प्रियतम के दर्शन पाना दुलेभ नहीं है। यदि शशि- 
क्रिरणुं ही सारे जगत के लिए हितकारी होती तो तरुण अरूण 
की किरणें मुझे इतनी क्‍यों प्यारी लगती १”? उपबन की सूनी 
क्यारी भी कहती जान पड़ती है, यदि पतमाड़ आकर उपबन को 
थाली को खाल्नी न कर जाता तो मेरी डाली मधुपों से कोई मान 
न पाती | 


जिसकी डोरी रबि-शशि-तारों को स्थिर रखती है, 
जिसके बत्ल ये अधर सपे हैं, वह शक्ति कोरी कल्पना नहीं हो 
सकती | किन्तु प्रश्न यह है कि आनन्दमय प्रभु ने इस दुःखमय 
संसार की सृष्टि क्यों की ? आत्मा सोचने लगती है 'यदि समस्त 
विश्य की पीड़ा में अपने उर में भर पाती तो नम के उस पार 
हृदय की भकाइ पहुँचाती जिससे करुणेश्वर की करुण पत्षके 
खुल जाती और वह यहां भी दो-चार करुणा की बूं दे बरसा 
जाता !' किन्तु अन्त में वह इसी निष्कष पर पहुँचती है कि दुःख 
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अ,, 


आत्मा परसात्मा से नियुक्त होकर उसे खोजने निकल 
पड़ती ह | यदि संसार में दुःख न होता तो इस सारी खोज का 
अन्त हो जाता। दुःख, व्यथा तथा वेदनाओं की ज्वाला में. 
जल्न-अल कर यह जीवन कंचन-सा पावन बनता है । इसीलिए 
गीड़ा आत्मा को प्रियतम-सी प्यारी लगने लगती है 
उस महासिंधु में जब तक 
यह जीवन नहीं मिल्नेगा 
तब तक अभिल्ाषाओं की 
ज्वाला में हृदय जलेगा । 
किन्तु आत्मा ज्यों-ज्यों निकट पहुँचन का प्रयत्न करती है, 
उतनी ही सीमा बढ़ती जावी है; इस भूल-मुलेया में ही मति 
भ्रम के चक्कर खा रही है । आत्मा ने अनंत के पथ पर” अब 
अपनी नौका छोड़ दी है और दिनकर से होड़ा-होड़ी हो रही है। 
इस समुद्र में न जाने कितने तुफान हैं किन्तु हृदय में जो 
प्यास जग उठी है वह कया रोके रुक सकती है ? चातक की 
तृथ्णा कया जग के मरने से बुक सकती है? कितनी ही नौकाएँ 
डूब गयी हैं किन्तु जग-कूज नहीं दिखज्ञाइ पड़ता | सूर्य कहता 
है--पगली ! इसका भी कहीं किनारा हैं? जिसके वियोग में 
मेरे प्राणों में ज्वाला जल रहो है, इसका पथ पाने वाला क्‍या 
संसार में कीई पंदा हुआ है ? हा 
है वही मुक्त कर सकता 
जिसने जग-जाल् बिछाया 
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यह वही मिटा सकता है 
जिसने यह खेल रचाया। 
इस संबंध में श्रुति भी यही कह रही है--नायमात्मा प्रव 
चनेन लम्यो न मेघया न बहुना श्रुतेन यमेबेष बृरुते तेल 
'लम्यस्तस्येवात्मा बिवृण्डते नून॑ स्वाम्‌ ।' गोसर्वासी तुलसीदास भी 
इसी में स्व॒र मिला रहे हैं--“सो जानत जेहि देह्ु जनायी, जानत् 
तुमहिं-तुमहिं होइ जायी ।” किंतु उसके दर्शन के लिए ल्ञोचन पाना 
कठिन साधना है 
दि यह पथ अनन्त है, इसका कहीं कूल-किनारा है ही नहीं 
तो सूर्य भी समस्त आशा छोड़ कर अपने रथ को क्यों नहीं रोक 
देता ? यह रहस्य का पद इतना कौतूहल्ल क्‍यों उत्पन्न करत 
है? ः 
.. आत्मा इस आशा में नाव॑ बढ़ाये जा रही है कि एक दिवस 
तो उस दिव्य ज्योति की उज्ज्वल किरणें चमकेंगी। उसे कितर्न 
ही व्यवस्थाएँ क्‍यों न सहनी पड़ें, बह 'डउफ' तक न करेगी; उसक॑ 
एक-सांत्र इच्छा यही है कि दुर्दिन की आँधी में उसका स्मृति-दीपव 
त बुर पावे । श्रीमती वर्सा भी इसी सुधि-सम्बल की भिक्षा माँ 
रही है-- 
एक सुधि-सम्बल तुम्हीं से _ 
प्राण मेरा माँग लाया, 
तोज् करती रांत जिसका 
भोल करता प्रात आया; 
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दें बहा इसको न करुणा 
की कहीं बरसात देखो! 
वह भी यह चाहती है कि उसका सरुघृति-दीपक प्रियतस का 
पथ आल्लोकित करता पहे-- 
'सधुर--मधुर मेरे दीपक जल 
प्रियतम का पथ आलोकित कर |! 
यदि सुख दुःख के कोंकों में हृदय उसको न भूल जाय तो 
क्या चह अपना अदृश्य कर बढ़ा कर आत्मा को न अपना लेगा 
ओर जब साया का अंधकार आँखों से हट जायगा तब उसके 
स्वणु-महत्न का द्वार क्‍या हृष्टिगोचर न होगा ? 
. “में एक बूंद हूँ जिसकी 
.. क्या उसमें नहीं मिलेगी ?! 
.. जगती उसके शव-शत पथ बतलाती है, अबोध सति उन पर 
चल कर भ्रम के तम में खो जाती है | बह् क्‍या है संसार को 
इसका पता नहीं। वह भिछुक का वेष बना कर भीख सांगने आता 
है किन्तु उसे गालियों की भेंट देकर घर से भगा देता है; वह 
कोढ़ी का वेष बना कर आता है पर जगत्‌ दूंस के कारण उस 
ओर आंख भी नहीं करता-मिल्लाइए |. क्‍ 
. “बार-बार तू आया, पर सें पहचान न पाया” 








श्द्द आलोचना के पथ पर 


द्वौत भाव आत्मा को पीड़ा पहुँचा रहा है, तू में' की दीवार. 
तोड़ने की इच्छा होती है ०००8० 67067 भी यही कहते 
हें : ५; द 

0, 98 777986 87], 80] 7709 ४6 ॥॥76 
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अब जप-तप सब असम का अमिनय जान पड़ता है । अपनी 
आँखों का तारा किन आँखों से देखने को मिलते ! 

५“थह एक बूंद जब अपना अस्तित्व मिटा डालेगी, 

तब महासिन्धु में सिल्ष कर लहरों में लहदरावेगी । 

अब आत्मा अपनी समस्त अभिलाषायें उस प्रीतम को 
अपित कर देती है। लेखक ने इस आत्म-समपंण की भावना को 
बहुत अधिक महत्व दिया है । उसने निराश क्षणों में किसी 
शक्ति के चरणों में अपने आपको समर्पित कर दिया है ओर 
इस आत्म-समर्पण से उसे बल ग्राप्त हुआ है | किसी अदृश्य की 
याद में लेखक रात भर अश्रु बहता रहा है। गीता में श्रीकृष्ण 
. ने भी 'सर्वधरमान्‌ परित्यज्य सामेक॑ शरण ब्रज! द्वारा इसी आत्म- 
समपेण की भावना पर जोर दिया था । क्‍ 

जब आत्मा को यह अनुभव होने लगता है कि परमात्मा 
: मुम में विश्राम कर रहा है तो उसमें एक प्रकार के गौरव कौ 
सृष्टि हो जाती है । उस समय आत्मा और परमात्मा की सत्ता 
एक हो जाती है तो परमात्मा आत्मा में प्रकट होकर घोषित 
करने लगता है--“मुमको कहाँ ढू ढे बंदे, में तोरे पास में ।” - 


अनंत के पथ पर' द ह ः २६६ 

अब आत्मा की नोका रुक जाती है, नेत्रों में जल्-प्लावन-सा 
आ जांता है, हृदय के नेत्र खुल जाते हैं | उस प्रियतम ने अब 
रूप दिखा दिया, यहीं सारा अन्तर दूर हो गया । युग-युग से 
जिस तरणी में बेठ कर आत्मा प्रियतम को खोजने निकली थी, 
उसी में उसकी मुसकाती प्रिय सधुर मूर्ति मिलन गई:-- 

“अपना ही पथ तो सुकको बन गया अनन्त अगम था | 

में समझ नहीं पाई थी, मुझमें मेरा-प्रियतम था ।” 

अनंत के पथ पर! एक सुन्दर रहस्यवादी काव्य है। कोरा 
दशन-शास्त्र रहस्यवाद का रूप धारण नहीं कर सकता। शुष्क 
वेदान्त के सिद्धान्त के आधार पर ही कुछ पंक्तियों को पद्म-बद्ध 
कर देना रहस्यवाद नहीं है। “ वेदान्तियों का शुष्क अद्ठ तवाद) 
जब हृद्य-कुत्र में पहुँच कर भावनाओं के अनुकूल हो जाता है 
तभी रहस्यवाद की सृष्टि होती है !”' कबीर में, जो रहस्य॥दियों । 
का अग्रणी समझा जाता है, एक प्रकार की आध्यात्मिक तल्‍्ली 
नता के दर्शन होते हैं जिसके कारण उसकी वाणी में जोश है जो 
हमारे हृदय पर भी प्रभाव डाले बिना नहीं रह सकता । इससे 
सिद्ध है कि चाहे जो रहस्यवादी कवि नहीं बन सकता। रहस्य- 
बाद तो एक प्रकार की अवस्था-विशेष है, एक विशेष प्रकार का 
बातावरण है । उसी अबस्था-विशेष, उसी वातावरण के भीतर 
कवि ने जो कुछ लिख दिया, वह बड़े ही ऊँचे दज की कविता 
हो जाती है। शुक्लजी ने जिसे सच्ची रहस्यवादी भावना का 
ज्ञाम दिया है, वह “अनंत के पथ पर! में पाई जाती हे । प्रेमी- 
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चन्दजी अपनी स्वानुभतिमयी अभिव्यक्ति द्वारा हृदय को स्पशें 
करते हैं | रहस्यवादियों की तरह प्रेमीजी ने भी अपनी अनुभूते 
को रूपकों की भाषा में प्रकट किया है । रूपक की भाषा में 
रहस्यवादी ईश्वर को प्रियतम के रूप में ओर अपनी आत्मा को 
प्रेमिका के रूप में देखता है । कवि की भाषा सर्वत्र प्रसादगुण 
सम्पन्न है। जो रहस्यवादी रचनाओं में अस्पष्टता ऑर दुरूदता 
देखा करते हैं, उनको इस रचना में यह दोष कहीं भी दिखलाइ 
न पढ़ेंगा । रूपकमयी भाषा का सर्वत्र अयोग है किन्तु कितना 
सरल सुबोध और मधुर : 

रहस्यवादी रचनाओं की आज्ञोचना करते समय श्रीमती 
महादेवी वर्मा की इस उक्ति का सवंदा स्मरण रखना चाहिए कि 
रहस्यवाद आत्मा का गुण है, काव्य का .नहीं । काव्य को 
उत्कृष्टता किसी विशेष विषय पर निभर नहीं; उसक लिए 
हमारे हृदय को ऐसा पारस होना चाहिए जो अपने स्पशं मात्र 
से सोना करदे । ? हम केवल यह कहना चाहंगे कि रहस्ववाद्‌ को 
काव्य का विषय बना कर उसमें सफलता प्राप्त करवा टेढ़ी खीर हे 
किन्तु कहना होगा कि प्रेसीजी को इसमें पर्योप्त सफलता प्राप्त 
हुई है और इसका प्रधान कारण हैँ उनकी रचना सें तन्‍्मयता 
और अनुभूति की प्रधानता ओर सच पूछा जाय तो अनुभूति 
ही कविता का ग्रकृत क्षेत्र है। “अनन्त के पथ पर! एक साथ दी 
काव्य और रहस्यवाद दोनों हैं। 





संसार के सभी देशों और सभी जातियों में कद्ठाबतों का मह* 
त्वपूर्ण स्थान रद्दा है | सांसारिक व्यवद्दार-पढुता और सामान्य 
बद्धि का जेसा निदर्शन कहावतों में मिलता है, बेसा अन्‍न्यत्र 
दर्लभ है। कहावतें मानव-स्वभाव और व्यवहार-कौशल के सिक्क 
के रूप में प्रचलित होती हैं और वर्तमान पीढ़ी को उत्तराधिकार 
के रूप में पूब॑जों से प्राप्त होती हैं । ज्िस देश के क्ोक-जीवन में 
अ्रफुल्नता, उत्साह और व्यबहार-पढुता की घारा निरंतर गति- 
शील रहती है उस देश में कहावतों का प्राचुर्य सामान्यतः देखने 
में आता है | पथ-प्रदर्शन की दृष्टि से भी कहाबतों की उपादेयता 
सहज ही समम में आ जाती है | कया घर और क्‍या बाहर- 
प्रायः जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में उद्वोधन के रूप में चिरकाल से 
कहावतें उपयोगो सिद्ध होती रहो हैं । समाज में मनष्य किस 
तरह ठयवद्दार करे जिससे लोक-जीवन के साथ-साथ उसका 
व्यक्तिगत जीवन भी सुखमय हो सके, इसका निदश प्रचलित 
कटद्दाबतों में साधारणत: मिल जाता है | सांसान्यतः मनष्य कुछ 























.. #बंगाल हिन्दी मण्डल द्वारा पुरस्कृत लेखक की राजस्थानी 
द्वांवतें” शीषक पुस्तक की भुसिका कां कुछ अंश | 
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खोकर सीखता है किन्तु वही शिक्षा यदि उसे कहयवतों के रूप 
में सुलभ हो जाय तो वह बहुत से कंटकाकीण पथों से अपनी 
रक्षा कर सकता है | इस सम्बन्ध में ध्यान देने की बांत यह भी हे 
कि ल्ाक्षणिक वक्रता लिए हुए कहावत के रूप में प्रयुक्त कोई 
मुहावरेदार वाक्य कभी-कभी हमारे मानस-पट पर इस प्रकार 
अंकित हो जाता है कि उसकी छाप सिटाये नहीं मिटती । 
बहुधा ऐसा भी देखने में आया है कि अनेक प्रकार के तक-वितर्कों 
से जिस संदेह का समाधान नहीं होने पाता, वह संदेह बात की 
बात में एक समयोचित लोकोक्ति द्वारा दूर हो जाता है, हमारी 
समस्त शंकाओं का समाधान हो जाता है और तुरन्त हो उस 
सारगर्थित उक्ति के तथ्य पर हम विश्वास करने लगते हैं। जीवन 
' में अनेक ऐसे अबसर आये हैं जब कहावतों की इस आम जनक 
शक्ति को देख कर मैं मन ही सन ताकता रह गया हूँ : वह भाषा 
सचमुच ही समृद्ध है और उसके बोलने वाले चस्तुतः भाग्यशाली है. 
जिसमें सांसारिक ज्ञान और अनुभव के रूप में कहावतों का 
अटूट भण्डार सुरक्षित है। राजस्थानी भाषा भी इस दृष्टि से 
काफी सम्पन्न कही जा सकती है। | 

. साहित्य की दृष्टि से भी कहावतों का कम महत्व नहीं। 
कहावतें माषा का # गार हैं, उनके प्रयोग से भाषा में सजीबता 
ओर स्फूर्ति का संचार हो जाता है | इसीलिए कुछ आलंका रिकों 
ने तो लोकोक्ति नामक एक स्वतंत्र अलंकार ही मान लिया हे । 
विशेषतः उपन्यास और कह्दानियों में तो कह्याब्तों का प्रयोग एक 
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लि 


प्रकार से अनिवाय हो उठता है। स्वर्गीय प्रमचन्दजी की रच- 
नाओं में जो कहावतों की बहार दिखलाइई पड़ती है, उससे उनके 
द्वारा लगाया हुआ साहित्योपवन अत्यंत दराभरा और सजीक्न 
जान पड़ता है । लोकोक्तियों के यथास्थान प्रयोग से उन्होंने भाषा 
में जादू भर दिया हे 


योरप आदि देशों में तो मन कल में भी कहावतों का 
बड़ा उपयोग किया जाता है। रचनाशाश्र का अध्यापक विचार 
विश्लेषण की आदत डालने और इसे प्रीत्माहित करने के लिए 
अपने छात्रों के सामने एक कहावत रख देता है जिसक 
लेकर वे या तो किसी कथानक की उद्भांवना करते हें अथवा 
लोकोक्ति के तथ्य को चरितारथ करने बाली किसी घटना का 
आविष्कार करते हैं। कभी कभी किसी कहावत को बादविवाद 
का रूप भी दे दियां जाता है, जिसके पक्ष और विपन्न में अपने 
अपने विचारों को प्रकट करने का अवसर छात्रों को मिल जाता. 
है । इससे हम इस निष्कर्ष पर भी पहुँचते हैं कि कहावतों का 
सत्य सावदेशिक और सार्वकालिक नहीं होता। बहुत सी कह! 
बतों में स्थान और काल से आबडद्ध सीमित जीवन को ही अभि 
व्यक्ति हो पाती है जिसमें देश, काल तथा भौगोलिक स्थिति की 
य का रूप भी बदल जाता है | एक परिस्थिति 
भिन्नता से असत्य का 
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में देश अथवा जाति-विशेष के संचित अनुभवों की निधि 
सुरक्षित रहती है। किसी विद्वान ने कह्ावतों को मानव जाति 
. के अलिखित कानून-संग्रह का नाम दिया है किन्तु इस प्रकार 
की परिभाषा तो कतिपय सावदेशिक और सावकालिक कहा- 
बतों के ल्षिए भले ही लागू पड़े, बहुतांश में तो यह अगव्याप्ति 
दोष से दूषित ही कद्दी जायगी । क्‍ 
 कहादत की वैज्ञानिक परिभाषा देना कोई सरल काम नहीं 
है| अपने कथन की पुष्टि में, किसी को शिक्षा या चेतावनी 
देने के उद्देश्य से, किसी बांत को किसी आड़ में कहने के अभि- 
प्राय से अथवा किसी को उपालम्भ देने व किसी पर ठयंग कसने 
के लिए अपने में स्वतंत्र अर्थ रखने वाली जिस सारगर्भित लोक- 
प्रचलित संक्षिप्त उक्ति का लोग प्रयोग करते हैं उसे सामान्यतः 
कट्दावत का नाम दिया जा सकता है | कहावत का यह लक्षण 
बहुत व्यापक होते हुए भी सवंथा निर्दोष होने का दावा नहीं 
करता क्योंकि राजस्थानी भाषा में ही कहावत कहने को इतनी 
शैलियां प्रच्षित हैं कि उन सबका समावेश इस परिमाषा की. 
परिधि में नहों किया जा सकता; फिर भी सारगणर्मत्व,संज्षिप्तता 
न॒ुकीलापन, उक्ति-बेचित्रय, चटपटापन, तुक-साम्य आदि कहावत 
सम्बन्धी सामान्य विशेषताएँ निर्धारित की जा सकती हैं । 
कहावतें सामान्यतः: ऐसी मिलती हैं जिनके निर्माता का 
पता नहीं चलता किन्तु कभी कभी बहुत से कवियों की सूक्तियाँ 
कद्दावत का रूप घारख कर लेती हैं, प्रयोक्ताओं को इस बात का 
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ज्ञान भी नही रहता कि वे किस कवि-विशेष की उक्ति का 
प्रयोग कर रहे हैं । उदाहरणार्थ “'भिन्नरुचिह्ि लोक:' संस्कृत की 
एक सुप्रसिद्ध कहावत है जिसका प्रयोग संस्कृत से अनभिज्ञ पाठक 
भी करते रहते हैं। उनको क्‍या पता कि इन्दुमती स्वयंबर का 
वर्णन करते हुए पुराकाल के मनीषी कवि की लेखनी से निम्नलि 
खित ऋछोक निकत्न पड़ा था जिसको चतुश्॑ पंक्ति ने कहावत का 
रूप धारण कर रखा हे-- 
अथांगराजादबता यचन्षुयाद्वीत जन्यमसाबदत्कुमारी । 
नासौन कास्यों न च वेद सस्यकद्रप्टू न सा भिन्नरुचिहि लोक: || 
संस्कृत साहित्य में अथोन्तरन्यास के रूप में प्रयकः बहुत 
सी पंक्तियाँ आज कहावतों के रूप में परिवर्तित हो गइ हैं. किन्तु 
जो कहावत किसी काव्यविशेष की सृक्तियाँ न होकर श्र॒तिपर- 
पम्परा द्वारा लोगों के मानस-पट पर अंकित है उनका काल-सिर्या 
रण नहीं किया जा सकता | इस प्रकार की कहावतें तो भाषी 
पीढ़ी को बपोती के रूप में प्राप्त होती रहती हैं और लिखित रूप 
धारण न करने पर भी न जाने कितनी सहस्थाब्दियों से उसका 
प्रयोग होता रहता है 


किंतु कहावतों का काल-निर्धारण न होने पर भी उनका 
महत्व कम नहीं हो जाता क्‍योंकि उनके द्वारा देश-विशेष अथवा 
ति-विशेष की विचार-धाराओं, जीवन-पद्धति, रीति-रिवाज, 
सदाचार, शिष्टता, नैतिक आदशश तथा सामाजिक संगठन पर 








प्रकाश पड़ता दे जिसके द्वारा अतोत के गर्भ में छि 
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हुए बहुत से खँडहर चमक उठते हैं। समाजशांख् का विद्वान्‌ 
यदि अनुसंधान करे तो वह उनकी सहायता से तत्कालीन 
सामाजिक जीवन के नमूनों का एक रेखा-चिन्न उपस्थित कर 
सकता है | 

कहावतों के निर्माण में तुक-साम्य का बड़ा हाथ रहता है । 
तुकान्त रचना आसानी से याद हो जाती है और स्टछृति में 
चिरस्थायित्व प्राप्त कर लेती है। भूल जाने पर भी अपेक्षाकृत 
सरलता से वह स्मृति-पथ में लाई जा सकती है । सामान्य 
जनता को शुष्क गद्यात्मक वाक्य की अपेक्षा तुकान्त रचना 
में स्वभांवतट: अधिक आकर्षण मिलता है। यही कारण है कि 
तुकान्त लोकोक्तियाँ अधिक लोकप्रिय हो जाती हैं । किन्तु 
तुकान्त लोकोक्तियों में तक की ओर पहले ध्यान दिया जाता 
है, अर्थ की ओर बाद में | इस प्रकांर कई ल्ोकोक्तियों में तुक 
का चमत्कार जितना मिलता है, उतना खत्य का नहीं । सत्य 
को लक्ष्य में रख कर तुक पर नहीं पहुंचा जाता जितना तुक 
को लक्ष्य में रख कर बाद में सत्य का निधोरण किया जाता 
है! उदाहरणाथ कुछ राजस्थानी कहावतें बीजिए-- 

१--आँख फड़ के बांइ । के बीर मिले के सांइ । 
२--आँख फडूके दृहणी | लात घमूका सहणी । 

अर्थात्‌ यदि स्त्री की बांई आंख फड़के तो या तो भाई मिले 
या पति मिले | यदि दाहिनी आँख फड़के तो उसे 'ल्ञात घमूका! 
सहना पड़े | साधारणतः ख््री की बाई आंख फड़कना शुभ और 
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दाहिनी आंख फड़कना अशुभ समका जाता है किन्तु इस 
लोकोक्ति में शुभाशुभ परिणाम का जो स्वरूप उपस्थित किया 
गया है वह सब तुक देवी की कृपा है। 
कुछ कहावतें ऐसी हैं जिनमें तुक के साथ-साथ सत्य भी 

बड़े सुन्दर रूप में प्रकट हुआ है-- 

९--भूख के ल्गावण कोनी, नींद के बिछावण कोनी। 

अर्थात्‌ जहां भूख है वहां कोरी-मोरी रोटी ही अम्रत है-- 
वहाँ साग-सब्जी क्या ? और जिन आंखों में नींद है वहां 
बिस्तर केसे ? जिन अंखियन में नींद घनेरी तकिया और विछोना 
क्या रे ! ? इस यक्ति को सुनते ही जेसे हम सोलह आने सचाई 
. के कायल हो जाते हैं | इसे ही काव्य में प्रत्यभिज्ञा का आनन्द 
क्‍ (688प76 ० 7०००९7४४07) कहा गया है । 

. २--जाओ लाख, रहो साख | 

अथात्‌ लाखों रुपये चाहे चल्ले जायें किन्तु साख न जाने 
पावे। 

३--मँँहगो रोबे एक बार सेँहगो रोवे बार बार | 

इस कहावत में भरी बड़ी सुन्द्र व्यावहारिक बात कह्दी 
गई है । 

विस्तांर-भय से अधिक उदाहरण नहीं दिये जा सकते । 

साधारणतः कह्ावतें लंबी नहीं होतीं किन्तु कभी कभी 
प्रश्नोत्तर के रूप में भी कुछ उत्तियाँ इस प्रकार प्रचलित हो 
जाती हैं कि हम उन्हें कहावतों के अतिरिक्त दूसरा नाम दे ही 
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नहीं सकते । राजस्थानी भाषा में प्रश्नोत्तर के रूप में प्रचलित 
कहावतों का भी अभाव नहीं है | उदाहरणाथ-- 

?--ठा करा, घोड़ी ठेका तीन देसी | ठाकर यार तो पहले ही 
ठैके आसी, दोय तो एकली देसी । अर्थात्‌ किसी ने कहा-- 
ठांकुर साहब जिस घोड़ी पर आप सवार हो रहे है, वह तीन 
बार उछाल मारेगी। उत्तर मिल्ला कि ठाकुर तो पहल्ली ही उछाल 
में जमीन पर गिर पड़ेगा, दो उछाल तो घोड़ी अकेली ह्वी देगी। 
इस प्रश्नोत्तर में जेसे हास्य ओर व्यंग का फव्वारा छूट रहा हो ! 

२--ठाकरां, भागो किसा क ? के गेल्न की मार जाणिये । 
अर्थात्‌ ठांकुर साहब, भगने में आप केसे हैं ? उत्तर मित्ना-- 
पीछा करने वाले की मार ज॑सी हो | 

३--चोधरी बेव्यो है ? के तू गुड़ा दे । अथांत्‌ किसी ने पूछा 
चौधरी ! बेठे हुए हो, उत्तर मिल्ला--यदि तुझे नहीं सुहाता है तो 
लुढ़का दे । क्‍ 

उक्त कहावतों में चाहे सारगभेत्व ओर गरिमा का पुट न हो 
किन्तु इनमें वाग्वदग्ध्य का चमत्कार तो है ही जो चित्त को 
चमत्कृत और प्रफुल्लित कर देता है | क्‍ द 

कुछ कहावतें ऐसी हैं जो पूरे पद्म के रूप में प्रचलित हैं | एक 
भियांजी से खाना खाने के लिए कहा तो तुरन्त बिसमिल्ला कह 
कर तेयार हो गये किन्तु जब मौका पड़ने पर उन्हीं मियांजी से 
छातन उठाने के लिए कहा तब कहने लगे--हम तो बुड़ू हैं. किसी 
जवान को बुल्ाओ-- 
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अआ।वो मीयां खाणा खावो, बिसमिल्ला कट हाथ घुलावो 
आयो मीयां छान उठावो, हम बूढा कोइ ज्वान बुलाबो । 
इसी से मिलती जुलती एक और कद्दावत सुनी जाती है 
(जो यद्यपि पद्म के रूप में नहीं है) । 
खां साब ल्कड़ी ल्याओ तो के ये काफर का काम। खां साव 
खिचड़ो खाओ तो के बिसमिल्ला । जब इस प्रकार के दो 
मनुष्य परस्पर मिल जायें जद्दां लेन देन के लिए केवल रासनाम 
हो, वहाँ निम्नलिखित पद्मात्मक कहावत का प्रयोग बहुथा 
किया जाता है-- क्‍ 
ऐसा को वैसा मिल्या, बामण को नाई। 
ऊं दीनी आसकां, वो आरसी दिखाई । 
अथोत्‌ जेसे को तेसा सिल्ल गया जब ब्राह्मण ओर नाई की भेंट 
हुई | जआाह्मण ने आशीर्वाद दिया और नाई ने दर्पण दिखा 


जो केवल्न ऊपरी सजधज दिखज्ञाता है, जिसे बोलने तक का 
शऊर न हो उसके लिए निम्नलिखित लोकोक्ति बहुधा सुनने में 
आती दै-- 
कँबर जी महतां से उतरुया, भोडब्ठ को भव्ठफो 
बतव्यायां बोले नहीं, बोले तो डबको 


अनेक प्रकार की लोकोक्तियां राजस्थान में प्रचलित हैं । बहुत 
सी ऐसी भी कहद्दवतें हैं जिनकी उत्पत्ति का सम्बन्ध किसी घटना- 
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विशेष से हैं | उदाहरण के लिए निम्नलिखित दो लोकोक्तियों को 


लीजिये-- 
९, नो पेठा तेरा क्गवाब्द, घोड़ती न लेगी कोतवाव्य। 
एक व्यापारी के पास ६क्ुष्माए्ड थे। वह उन्हें बेचने के लिए 


एक नगर में प्रविष्ट हुआ तो वहां के अधिकारियों ने कर के रूप में. 
उससे नवों कुष्माएड तो ले लिए, फिर भी कर वसूत्न करन वाले 
चार और बाकी रह गये | कोतवाल ने तो उसकी धोड़ी ही छीन 
ली | बेचारा देखता का देखता ही रह गया * जहाँ का शासन- 
प्रबंध अन्यायपूर्ण हो वहाँ इस उक्ति का प्रयोग किया जाता है 
किन्तु जब तक उक्त अन्तर्गत कथा को न समझ लिया जाय तब 
तक इस कहावत का सम समझ में नहीं आता । 

२--घोड़ी कठे बांधूँ ? के जीभ के | एक चारण किसी ठाकुर 
. के यहां बहुधा आया जाया करते थ जहां उनकी - बड़ों आव- 
भगत होती थी | चारण ने ठाकुर से कई बार कहा कि ठाकुर 
साहब, कभी तो बंदे की मोंपड़ी भी पचित्र कीजिये | एक बार 
ठाकुर साहब घूमते घामते घोड़ी पर सवार होकर उधर से जा 
निकले | परस्पर आवश्यक अभिवादन के अनन्तर चारण स॑ 
पूछा गया कि घोड़ी कहां बांधी जाय ! चारण के वहां क्‍यों 
कभी घोड़ी बंधी थी | उसने उत्तर दिया--इस जीभ के बांध 
दोजिए जिससे यह अपराध हो गया कि उसने बिना विचारे 


आपको निमन्त्रण दे दिया 
कहावतों में कभी कमी बड़े सुन्दर अलंकारों का प्रयोग 


हो जाता है। आभा की सी बीजब्ढे, होछो की सी मब्ठ ! 
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राजस्थानी को एक प्रसिद्ध कहावत है ज्ञिसमें किसी नायिका के 
सोंदर्य का वर्णन करते हुए कहा गया है कि वह बादल में की 
. बिजली की तरह अथवा दीप्ति में होली की ज्वाला के समान 
है । पूर्वार्ड की उपसा में नायिका का चापल्य, आकर्षण, लुका 
छिपी, चकार्चोंध करने की शक्ति एक साथ व्यंजित हो रही है । 
संयोग की बात है कि स्वर्गीय प्रसादज्षी ने भी कामायनाी के 
सोंदर्य का वर्णन करते हुए कुछ इसी तरह की बात कही है-- 
“ खिला हो ज्यों बिजली का फूल मेघ-बन बीच गुल्लाबी रंग ”' 
एक रूपक का भी सामिक प्रयोग देखिय। चाजल्नलणी को 
पींदो र पूलमुई की छाती । अर्थात्‌ उस स्त्री का हृदय जिसका 
पुत्र काक-कल्लबलित हो गया हो, चलनी का पंदा ही समम्तिय ! 
जैसे चलनी के पेंदे में सेकड़ों छिद्र होते हैं, उसो प्रकार पुत्र-शोक 
से विह॒ज्ला माता के हृदय में भी असंख्य छेद हो ज्ञात हैं। बह 
कभी पुत्र की किसी वस्तु को देखती है, स्मरण करती है अथवा 
दूसरों से सुनती है तो उसका हृदय शतघधा विदीण होकर चलनी 
हो जाता है । आरोप का औचित्य यहाँ देखते ही बनता है 
आत्तेप अलंकार के लोकोक्तिगत दो उदाहरण और देखिये-- 





१. राजा को बेटो केरड़ी मारदी म्हे क्यू कहां ? अर्थात 
राजा के लड़के ने बछ्धिया मारदी, में क्‍यों कहूँ ? 
.. २, गूनों बडो क राम ? के बड़ो तो है सो ही हे पण साँपों 
के देवता ने कुण रुसावै ? अर्थात्‌ गूगा बड़ा या रास ! उत्तर 
दिया कि बड़ा जो है सो ही है (अर्थात्‌ राम ही बढ़ा है ) 
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किन्तु यह शब्दतः कह कर सांपों के देवता गूगा को रुष्ट कोच 
करे ! 

उक्त दोनों ल्लोकोक्तियों में कह्दी हुई बात का बड़े सुन्द्र 
ध्वन्यात्मक ढंग से निषेध कर दिया गया है। बात कह भी दी 
गई है. और प्रतिषेध भी कर दिया गया हे । द 

कुछ कह्दाबतें ऐसी भी मिल्ली जाती हैं जिनमें आपाततः 
विरोध दिखलाई पड़ता है। भाई बरोबर बेरी नहीं, र भाई 
बगोबर प्यारों नहीं! इस लोकोक्ति में एक ही सांस में दो विरोधी 
बातें कह दी गई हैं। 'कपूत आयो भल्तो न जायो।' अथात्‌ कुपुत्र 
किसी प्रकार अच्छा नहीं किन्तु एक अन्य कहावत सें कहा गया 
हैः 

खोटो पीसो खोटो बेटों ओडीवर को साल्न | 

अर्थात्‌ खोदा पैसा और कुपुत्र कभी न कभी विपत्ति काल 
में काम दे हो देते हैं । कहाव्तों में इस प्रकार के विरेधाभास 
को देख कर चौंकने की आवश्यकता नहीं क्‍योंकि हमारा जीवन 
ही अनेक प्रकार के विरोधाभसों से परिपूर्ण है| कहावतें वस्तुतः 
संपूर्ण सत्य नहीं हैं, वे सत्य के लिए संकेतसात्र उपस्थित करती 
हैं, बे चर्म सत्य ने होकर पंथनिर्देश-मात्र का काम करती हैं। 
जिस प्रकार दर्पण-विंशेष की भिन्नता के कारण प्रतिबिंम्बों में 
भी भिन्नता आजाती है, उसी प्रकार देश, काल ओर परिस्थितियों 
की भिन्नता के कारण न जाने जीवन-दर्पण में हमें कितने 


विद जो 


विभिन्न रंग दिखलाई पड़ते हैं | सत्य वास्तव में बहुसुखी देव 
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है जिसके मुखों को इयत्ता का अनुमान तक नहीं किया 
जा सकता, इतना ही नहीं, उसका एक सुख आकार-प्रकार में 
दूसरे मुख से बहुत कुछ भिन्न दिखलाई पड़ता है | चरम सत्य 
क्या है? इस प्रश्न का उत्तर देत देते तो बड़े बड़े दाशंनिकों क॑ 
बुद्धि भी हेरान होगई हे । स्टीवेन्सन ने तो यहाँ तक कह दिया है 
कि निरपेक्ष सत्य जेसी कोइ वस्तु नहीं, हम;रे सब सत्य अद्ध 
सत्य मात्र हैं ।# इसीलिए कहावतों का सत्य भी यदि सावदेशिक 
ओर सावकालिक न हो तो इसमें आम्वय की कोइ बात नहीं। 
माग-प्रदशन के लिए कहावतें श्रे-्ठ लाधन का काम देती है किन्तु 
कोई उन्हें चरम सत्य का पर्याय समभने की न भूल करे न्यायशासत् 
की शब्दावल्ि का प्रयोग करें तो हम कद्ठ सकते है कि वे निरपेक्ष 
सत्य का निदर्शन नहीं, उनका सत्य सापेक्ष और सापवाद है |! 
कहावतों में अभिव्यक्त सत्य एक दृष्टिकोश मात्र है । भिन्न स्थान 
से लिये हुए चित्र में जेसे मिन्नता आजाती है बेसे ही इस संसार 
को देखने में भी दृष्टिकोण की भिन्नता सत्र मिलेगी और यह 
एक दृष्टि से बांछनीय भी है | गणित के २+२८४ की तरह 
जीवन का यथार्थ मूल्याकुन नहीं किया जा सकता। परिस्थितियों 
आदि की भिन्नता से हमारे जीवन के अनुभवों के मूल्य भी बद्‌- 
लते रहते हैं । द | 
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परिस्थितियों की भिन्नता से जीवन के मूल्य बदलते रहते हैं 
तो कभी-कभी कहावतों से हानि होने की संभावत्रा भी बच्ती 
रहती है । सामान्य ज्ञोक-जीवन में कहावतों का बड़ा महत्व- 
पूण स्थान है। ग्रामीण जनता के लिए तो कहावतें वेद और 
शास्त्रों का कास देती हैं। शिक्षित व्यक्ति जिस प्रकार अपनी 
बात को प्रमाशित करने के लिए बेद-शाखस्त्रों का हवाला देता 
है, उसी प्रकार भ्रामीण व्यक्ति कहावतों के अटूट भंडार का आश्रय 
लेता है | अन्ध-विश्वासों से संबन्ध रखने बाली बहुत सी कहा- 
बतें भी म्रामीण जनता में बहुधा सुनाई पड़ती हैं जिनसे चिपटे 
रहना ग्रामीण जनता के स्वभाव सें शामित्र हो जाता है । कहा- 
बतों में ऐसी अद्भुत शक्ति पाई जाती है कि बे प्रयोक्ताओं को 
ओर से अपने प्रति आस्था और विश्वास के भाव उत्पन्न करा 
लेती हैं किंतु जिस आस्था के मूल में अन्धविश्वास काम कर 
रहा हो वह अनथथ की ही जड़ सिद्ध हो सकती है । समय-परि- 
बतंन के साथ-साथ जहां परम्परागत रूढ़ियों और रीति-रिवाजों 
में भी परिवतंन होना चाहिए, वहाँ कहावतें कभी-कभी बाधक सिद्ध 
होती हैं| हमारे देश में स्वर्शिंम अतीत के स्वप्त देखने की 
अ्थान्सी चल पड़ी. है; वर्तमान परिस्थितियों के अनु- 
कूल अपने जीवन को सांचे में ढाल कर उज्ज्वल सविष्य 
की कल्पना करना हमें -नहीं भाता। अतीत से ग्रेरणा प्राप्त 
करना बुरा नहीं किन्तु इसका ध्यान रखनों चाहिए कि अतीत 
हमारी उन्नति के मार्ग में रोड़े न अटकाने पावे ।. कहावतों : की 


राजस्थानी कहावतें र्‌८५ 


आधार-शिल्ला पर हमारी परंपरागत रूढियों के स्तृप चिरकाल 
तक प्रतिष्ठित रहते हैं। इस दृष्टि से कुछ कहावतों में वह गति- 
शीलता नहीं मिल्तती जो पत्न-पत्न परिवर्तित और विकसित होते 
हुए जीवन का अनिवार्य अंग है; कभी-कभी तो वे पुराणपन्थी 
सनोवृत्ति का श्रतिनिधित्व करने लगती हैं जिसमें आधुनिक 
जीवन का स्पन्दुन नहीं मिज्ता-इसलिए जो निश्चेष्टता एवं 
निर्जीवता अथवा जड़ता की प्रतीक मात्र रद कर लोक-जीवन 
के समुचित विकास में बाधा पहुँचाने लगती हैं | विचार 
स्वातन्त्रय की भावना को भी इस प्रकार की कहावत्ें पनपने नहीं 
देती क्योंकि अधिकतर कहावतें आदेशात्मक हैं | वे व्यक्ति के 


कर्तव्य पर तो जोर देती हैं किन्तु व्यक्ति को समाज से भी कुछ 
विशेषाधिकार प्राप्त होने चाहिए--इस सम्बन्ध में वहां कोई 


उल्लेख नही मित्रता । वे एक प्रकार से नुसखा रख देती हैं, 
ऐसा नुसखा जो बाबा आदम के जमाने में बता था । 
जीवन के प्रति नये दृष्टिकोण को वे ग्रहण नहीं करने देतीं-प्रतिभा 
को जीबन के नये-नये सार्गों की ओर उन्मुख नहीं करतीं | बाता- 
वरण की एकरसता जड़ता का ह्वी दूसरा नाम हे । निष्क्रिय 
भाव से वातावरण को अपना लेना सज्ञीवता का लक्षण नहीं 
है | हमारे गांवों की सभ्यता में पुस्तकों को स्थान नहीं के बराबर 
है । कत्ा-कोशल, कृषि, गो-पालन, घोड़ों, गायों, ऊंटों आदि की 
बिक्री और खरीद के सम्बन्ध में आसीण जनता कहावतों पर 


हो निर्भर रही है । श्रुतिं-परम्परा ने कहावर्तों की समृद्धि में बड़ा 
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योग दिया है। कहावतों की अधिकता गांवों में ही अधिक देखी 
जाती है | ग्राम-जीवन में परिवर्तत बहुत कम होता है, सभ्यता 
का आलोक भी वहां धीरे-धीरे पहुँचता है किन्तु नागरिक 
जीवन में नूतन से नूतन विचारों का परस्पर आदान-प्रदान 
होता रहता है | नागरिक जीवन में बुद्धि की काट-छांट और 
कंतरव्योंत बहुत चलती है, इसलिए वहां विश्लेषण की प्रधानता 
से कहावतें भी उतनी सुनाई नहीं पड़ती । दाशंनिक ग्रन्थों में भी 
जहां विश्लेषण की प्रमुखता रहती है, बाल की खाल निकाली 
जाती है, कहावतों का प्रयोग देखने में नहीं आता । 

आज के इस बुद्धिवादी युग को देखते हुए कहावतों का 
भविष्य भी बहुत उज्ज्वल नहीं दिखाई देता | इस यान्त्रिक युग 
में तो कृषि आदि के सम्बन्ध में भी इस प्रकार के आश्चर्य- 
- जनक परिवतेन किये जा रहे हैं जिनकी सहायता से खेती वर्षा 
पर उतनी निर्भर ही न रह जायगी | व्षा और खेती सम्बन्धी 
उन बहुत सी कहावतों का मूल्य भी संभवत: इस युग में न रह 
जायंगा | इसलिए इस बात की नितान्त आवश्यकता जान 
पड़ती है कि बढ़ती हुईं सम्यता के इस युग में भारतीय भाषाओं 
में प्रत्युक्त कहावतों का संग्रह किया जांय क्‍योंकि सभ्यता 
और लोक-सा दित्य में परस्पर विरोध देखा जाता है । सभ्यता 
की वृद्धि के साथ-साथ लोक-साहित्य जो अनुश्रुति पर आश्रित 
रहता है क्षीण होने लगता है । 

राजस्थानी कह्ाबतों के अध्ययन करने में भी इस प्रांत ब 
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सभ्यता और संस्कृति पर अच्छा प्रकाश पड़ता है । कहावतों 
के रूप में प्रचलित निम्नलिखित वाद-प्रतिबाद को देखिए-- 
मरद तो मू छुचाव्ठ बंको, नेण बंकी गोरिया | 
 सुरह्ठ तो सींगाब्ठ बंकी, पौड़ बंकी घोड़िया। 
अर्थात्‌ मर्द तो मू छों बाला ही श्रष्ठ है, स्त्री बांके नेत्र वाली, 
गाय सींगों बाली, तथा घोड़ी अच्छे पेरों वाली श्रेष्ठ होती है । 
इस उक्ति को सुन कर राजस्थानी संस्कृति का सच्चा प्रति- 
निधित्व करने वाला तुरन्त इसका संशोधन के रूप में प्रतिवाद 
_ उपस्थित करता है-- 
» मरद तो जब्बान बंको, कूख बंकी गोरिया | 
...._ सुरहब् तो दूधार बंकी, तेज बंकी घोड़िया 
मर्द तो वही है जो जबान का घनी हो, नारी वही है जो 
बीरप्रसविनी हो, गाय वही है जो दूध देने वाली हो और घोड़ी 
वही है जो तेज चलने वाली हो । इस उक्ति में प्रतिज्ञा-्पालन 
और बीर-जननी का केसा उच्च आदर्श अभिव्यक्त हुआ है। 
राजस्थानी शौये के सम्बन्ध में कही हुई टॉड की वह प्रसिद्ध उक्ति 
इसीलिए तो कहावत के रूप में उद्धृत की जाती है। “इब्ड न 
देणीं आपणी' लोरी देती हुई माता की यह वाणी आज राज- 
स्थान के घर-घर में प्रसिद्ध हे ओर सोये हुए राजस्थानी जीवन 
में आंज भी प्राण फू क देने में कितती सबल सिद्ध हो सकती है । 
कहावतों में स्त्री-जाति के प्रति भाव, शकुन-सम्बन्धी बहुत से 
विश्वास, ऋषि ओर वर्षा-सम्बन्धी अनेक सिद्धांत, खेती के सम्बन्ध 
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में कहावतों की अधिकता, ऊंट-भैंस आदि के पर्याय शब्दों का 
आधिक्य, कन्या-जन्म के सम्बन्ध में मनोवृत्ति, जातिगत विशे- 
पताएँ आदि अनेक बातें ऐसी हैं जिनसे राजस्थानी संस्क्ृति पर 
प्रकाश पड़ता है | संस्कृति के कई भग्नावशेष इन लोकोक्तियों में 
छिपे पड़े हैं जिनके अनुसंधान, अन्वेषण ओर तुलनात्मक अध्य- 
यन द्वारा राजस्थानी संस्कृति के बहुत से तथ्यों का जहां ज्ञान 
: होता है, वहां भारतीय संस्कृति की अखण्डता पर भी हमारी 
दृष्टि गये बिनां नहीं रहती । भारतीय सस्काति की अखगण्डता 
पर आजकल के इतिहासकार चाह लाख संदेह किया करें, 
सच्चा इतिहास तो लोक-साहित्य में सुरक्षित रहता है जिसके 
द्वारा तिथियों का ज्ञान चाहे न हो पांवे, तथ्य का ज्ञान अवश्य 

) जाता है | इस दृष्टिकोण को लेकर कहावतों का अध्ययन 
ओर संग्रह नितांव बॉछुनीय है। यूरोपियन भाषाओं में इस प्रकार 
के प्रयत्न हुए हैं, भारतीय भाषाओं में इस प्रकार के प्रयत्नों की 
आवश्यकता हे | 


साहित्य में स्वन्न॑डन्दतावाद 


सोन्दर्य, प्र मं, काव्य आदि कुछ ऐसे शब्द हैं जो आमानी 
से पकड़ में नहीं आते । युगों से इन शब्दों की व्याख्या होती 
रही है किन्तु फिर भी यह नहीं कहा जा सकता कि इनकी परि- 
भाषा, इसकी व्याख्या सवा 'शतः पूर्ण है, और कदाचित हमेशा 
अपूर्ण रहेगी। “रोमांटिसिज्म'ः भी एक ऐसा ही शब्द है जिसे 





स्वच्छबान्दव[द,बेचित्रयवाद आदि अनक शब्दोंस आभिद्वित करने 
का प्रयत्ञ किया गया है । इस एक शब्द का स्मरण करत ही 
अनेक भावों की भीड़ एक साथ दौड़ो चली आती है | इससे इस 
. शब्द की गरिणा एवं गम्भी रता का सहज ही अनुमान किया ज्ञा 
सकता है। नितान्त स्पष्टता तो सामान्य वस्तु में हो मिल 
सकती है महान्‌ विचार तो अस्पष्ट है! रह जाता है। किसी स्थूल 
वस्तु का चित्रण तो आसानी से हो सकता है किन्तु मनुष्य के 
हृदय में जो भावों का समुद्र उमड़ा करता हे उसकी थाह कोई 
केसे ले? उसके सम्बन्ध में तो नेति-नेति-पद्धति का ही अवल्म्बन 
करना पड़ता है। 


रोमांटिक पुनरुत्थान 


अंग्रेजी साहित्य में १८वीं शक्बाब्दी को बौद्धिक युग का 
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नाम दिया गया है | इस युग के काव्य में मस्तिष्क की प्र रगा ही 
प्रधान थी और भावानुभूति की आन्तरिकता, जो सच्चे काव्य 
का प्राण है, अत्यन्त विरत्न | शब्दाडम्बर स आच्छादित होने 
के कारण भावनाओं को भत्नी भाँति साँस लेने का भी अवसर 
नहीं मिज्ञता था। श्पवीं शताब्दी के अन्तिम भाग में ब्लेक, 
बन्स, ग्रे, कॉलिन्स आदि कवियों ने इसके विरुद्ध विद्रोह का 
स्वर उठाया | इसके बाद वर्ड स्त्रथ और कॉतरिज ने 'लिरिकल 
वैलेडस' प्रकाशित करके जो युगान्तर उपस्थित किया वह अंग्र जी 
साहिस्व में रोमांटिक पुनरुत्थान के नाम से प्रसिद्ध है। इन्होंने 
घोषणा की कि कवि-कल्पना में मस्तिष्क को प्रधानता नहा, मस्तिष्क की प्रधानता नहीं 

की प्रधानता है। रोमांटिक युग के कवियों ने गगन को नीलिसा 
ओर नक्षत्रों में संगीत की ध्वनि सुनो, विस्मय-विमुर्घधकारी शशव_ 
का चित्रण किया, कृषक-जीवन की असीम शान्त महिसा का क्‍ 
दिग्दर्शन कराया, स्वर्शिम अतीत के आकर्षण और प्रकृति को 
सुपमा का मनोद्वारी रूप सामने रखा 


: अंग्रेजी साहित्य में रोमांटिक युग के प्रादुभाव के सम्बन्ध से 
मुख्यतः तीन कारणों का निद्श किया जा सकता ६ -(१)रूसी का 
विदोहात्सक जीवन-दशंन, (२) जमनी के काण्ठ और हीगल 

रा प्रवर्तित अतीतवाद ट्रेंसेनेंटलिज्म--और (३ ) फ्रांस की. 
राज्यक्रांति | इस विचा रकों की कृपा से मानव ने एक लितान्‍्त नूतन 
दृष्ठि से संसार को देखा । प्रस की अतुल शक्ति, साम्य तथा 
व्यक्ति-श्वातन्त्यवाद के भावों ने जोर पकड़ा तथा पक्ृति और 
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मानव के विभिन्न सम्बन्धों का काब्यगत प्रत्यक्तीकरण कराया 
गया | द 


स्वृसम्मत व्याख्या! को अभाव 

रोमांटिसिज्म की परिभाषा देना तो एक हृष्टि से विफल्न 
प्रयास ही कहा जायगा | कुछ आलोचक स्वातन्व्य-भातव और 
प्रकृति के प्रस्यावत॑न में ही रोमांटिसिज्स का दर्शन करते हैं, कुछ 
अतिप्राकृत (सुपरनेचुरल ) आनन्द को ही रोमांटिक भावना 
सममभते हैं-- किसी किसी के मत से स्वशिंस अतीत के आह्वान 
में, बन्धनों को तोड़ डालने में, अन्ध - परम्पराओं, जराजीण 
रूढियों तथा पुराणपन्थी मनोवृत्ति के विरुद्ध विद्रोह करने में 
ही रोमांटिक भावना अपना स्वरूप प्रकट करती है | बादस 
डंटन विस्सय-भाव की नव-जाग्रत चेतता में रोमांटिसिज्म के 
दर्शन करते हैं तो पेटर सुन्दर और अदूभुन्‌ के सम्मिश्रण को 
गेसांटिक भावना का नाम देते हैं.। हरफोड ने कहपता-प्रवणव। 
के असाधारण विकास को रोसांटिक कविता का प्रमुख लक्षण 
ठहराया है । जिसमें कल्पना का अभाव है वह सामान्य बस्तु को 
विस्मय -विमुग्ध नेत्रों से देख नहीं पाता | कल्पना-शक्ति के 
विकास के कारण ही पन्तजी ने छाया जेसी सामान्य वस्तु का 
चमत्कारपुएं बर्णन किया हे-- 





कहो कौन तुम द्मयन्ती सी, इस तरु के नीचे सोई ! 
आह ! तुम्हें भी छोड़ गया कया अलि ! नत्ल सा निष्ठुर कोई 
कल्पना के अभाव सें सुन्दर ओर अदुभुत्‌ का अन्थित्रन्धन 
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क्षण भर के लिए भी संभव नहीं हो सकता। अतीत के आह्वान 
और सुन्दर भविष्य के स्वप्न देखने में भी कल्पना के नंत्रां की 
सहायत। लेनी पड़ती है । कल्पना के बल्ल से ही बडे स्वर्थे साधा- 
रण वस्तु को असाधारण गौरव प्रदांन कर सके। कल्पना के 
बल से ही कीट्स और स्कॉट अतीत का मधुर आह्वान कर सके, 
कल्पना के बल से ही शेली भविष्य का सुखद्‌ स्वप्न देख सके, 
कल्पना के बल से ही कॉलरिज अतिप्राकृत को भी सम्भाव्य 
वस्तु के रूप में उपस्थित कर सके | इस दृष्टि से रोमांटिक काव्य 
में सबेत्र कल्पना का जयजयकार दिखाई पड़ता है | यदि 
रोमांटिसिज्म की परिभाषा ही देनी हो तो कहा जा सकता है कि 
रोमांटिसिज्म वह काव्य-घारा है जिसमें विस्मथ और सोन्दय से 
विमुग्ध कल्पना के बल से स्थूल्न के विरुद्ध सूक्ष्म का विद्रोह 
दिखाई पड़ता है।... 
रोमांटिक और क्लासिक काव्य 

रोमांटिसिज्म के साथ-साथ क्लनासिसिज्म पर भी दो शब्द 
कहना आवश्यक है । क्लासिसिज्म को शिष्टवाद, संयतवाद 
आदि की संज्ञा दी गई है क्‍योंकि रोमांटिक कल्पना जहाँ चित्त 
को उद्धे ल्रित करती है, वहां क्लासिक कल्पना चित्त को स॑ंयत हर 
रखती है । एक में नियमों को तोड़ डालने का आग्रह हे तो 
दूसरी में नियमों से चिपटे रहने का | एक के स्मरण मात्र से 
जहाँ उत्त जना, विद्रोह, अशांति, प्रणोन्‍न्माद आदि सामने आते 
हैं वहाँ दूसरी के स्मरण से प्रशान्ति ओर संयम के भावों का 
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प्रत्यक्षीकरण होता है; किन्तु इसका यह अर्थ न समझा जाय कि 
रोमांटिसिज्स और क्लासिसिज्म परस्पर नितान्त विरोधी घाराएँ 
हैं। कल्पना और बुद्धि दोनों ही मानव की चिरन्तन वृत्तियाँ हैं । 
प्राधान्येत्र व्यपदेशा भवन्ति'-के सिद्धान्तानुसार हम बुद्धि-दृत्ति 
की प्रधानता के कारण एक कवि को क्लासिक कह देते हैं. और 
कल्पना-प्राचुर्य के कारण दूसरे को रोमांटिक का नाम दे देते हैं। 
किन्तु इसका यह अथ नहीं है कि क्लासिक कभो रोसांटिक होता 
ही नहीं । क्लासिक कवियों के काव्य में भी यत्र-तत्र रोमांटिक 
भावना देखी जांती है किन्तु रोमांटिक भावना की प्रधानता न 
होने के कारण हम उन्हें रोमांटिक कवि नहीं कहते | मेथिलीशरण 
गुप्त के काव्य सें यद्यपि रोमांटिक भावना की भी कमी नहीं है 
किन्तु फिर भी उनके समस्त काव्यों को पढ़ ज्ञाने पर कवि का 
जो संश्लिष्ट चित्र हमारे सामने उपस्थित होता है वह रोमांटिक 
कवि का नहीं, क्लासिक का ही है । 

रोमांटिक कात््य-धारा ओर हिन्दी की छायावादी काव्य- 
धारा में बहुत कुछ समानताएँ हैं जिनका विवेचन किसी दूसरे 
लेख में किया जायगा | द 
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भोजन के बाद सोफा पर बेठ कर सिगरेट के कश खींचते 
हुए जेसे कोई जिन्दादिल मजेदार अनुभवी व्यक्ति अपने मनो- 
रंजक अनुभव सुना रहा हो--कुछ कुछ इसी तरह का है सच्चे 
निबन्ध का वातावरण | इसीलिए निबन्ध को किसी ने “मजेदार 
और बहुश्रुत व्यक्ति के भोजनोत्तर एकान्त संभाषण' की संज्ञा 
दी है। यह सच है कि प्रत्येक मनुष्य की व्यक्तिगत बातें सुनना 
हमें अच्छा नहीं लगता--एक नीरस व्यक्ति हमारी इच्छा के 
विरुद्ध (जो स्पष्ट शब्दों में चाहे व्यक्त नहों रहा हो किन्तु 
जिसकी ध्वनि में संदेह की कोई गुजाइश नहीं ) जब अपनी 
सव सामान्य रूखी-सूखी थोथी बातें हम पर लादता चला जाता 
है, उस समय ऐसी बेचेनी का अनुभव होता है जिसे सुक्तमोगी 
ही जानते हैं। उस समय इच्छा होती हे कि किसी प्रकार यह 
अपना पचड़ा समाप्त करे और अपना रास्ता ले--हठात्‌ हम मन 
ही मन कहने लगते हें--भगवान बचाबवे हमें ऐसे दोस्तों से ! किन्तु 
ठीक इसके विपरीत हमारी इच्छा होती है कि एक अनुभवी 
व्यक्ति हमें अपने दिलचस्प अनुभव सुनाता ही चला जाय, शर्ते 
यह है कि सुनाने वाला व्यक्ति बहुश्र्‌ त हो, उसके सुनाने का ढंग 
रोचक हो और वह व्यक्ति भी स्वयं मजेदार हो | ऐसा व्यक्ति 
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हमें अपनी बातों से मुग्ध कर सकता है--हँसी हँसी में वह इस 
प्रकार का ज्ञान ओर अनुभव बाँटता चलता है जिसको हम 
स्वीकारते चले जाते हैं। बात की बात में ही बह हमें जीवन की 
बड़ी-बड़ी सारगर्शभित बाते सुना जाता है, नहमें इसका पता 
चलता है कि क्‍यों उसने ये बातें सुनाई, न हम यही जान पाते 
हैं कि क्‍यों हमने ये सब बातें सुनीं और क्या हमारे पल्‍ले पड़ा- 
ऐसी ही हवा को साथ लेकर सच्चे निबन्ध का सौरभ फेलता है । 
किसी ने निबन्ध को हँसी-हँसी में ज्ञान-वितरण'” के नाम से जो 
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अभिहित किया हैं बह यथार्थ ही जान पड़ता है । 

डा० जॉनसन द्वारा दी हुई निब्रन्ध की परिभाषा तो प्रसिद्ध 
ही है अर्थात्‌ निबन्ध मन की उस शौथिल्य भरी तरंग का नाम 
है जिसमें क्रमबद्धता नहीं मिक्षती, जिसमें विचारों की परिपक्व॒ता 
का सी अभाव दिखलाई पड़ता है। डां० जॉनलन स्वर्य अपने 
ढंग के एक अच्छे निबन्ध-लेखक थे, और यह भी ध्यान सें रखने 
की बात है कि निबन्ध-विषयक्र उनकी यह परिभाषा भी 
अत्यन्त लोकप्रिय हुई किन्तु फिर भी उनकी परिभाषा को हम 
निर्दोष नहीं माल सकते । निबन्ध में ऋमबद्धता न हो यह तो 
माना जा सकता है किन्तु यह केसे स्वीकार किया जाय कि 
निबन्ध उस महाभाग की रचना है जिसे बुद्धि का अजीणं हो 
गया हो । कहाँ तो अजीणो बुद्धि का बसन और कहाँ हँसी- 
हँसी में ज्ञान-विज्ञान का वितरण--इन दोनों परिभाषाओं में 
कितना अन्तर, कितना वेपरीत्य है ! संभव है इस प्रकार की 
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असंबद्ध बुद्धि की अजीणता को भी निबन्ध की संज्ञा मिलन गई 
हो किन्तु जिन्होंने मानटेन, ऐडीसन, लेंब, (॥/9770) काउले, 
(0०७१०५) बेकन, कालाइल, सरदार पूर्ण्सिंह एवं आचाय 
शुक्त आदि के निबन्धों को पढ़ा है, उनको साक्षी देकर कहा जा 
सकता है कि 'बुद्धि की अजी्ता” का प्रयोग करने के लिए 
उनके निबन्ध नहीं हैं। 'ऐसे' शब्द की उद्भावना फ्रॉस के सानटेन 
द्वारा हुई जो निबन्ध का जनक सममा जाता है। उसका कहना 
था कि मेरी इस प्रकार की रचना साहित्य की एक विशिष्ट नूतन 
पद्धति के संबन्ध में प्रयास मात्र है--ऐसा निलिप्त प्रयास जिसमें 
एक पक्त के ग्रहण और दूसरे के त्याग का आग्रह नहीं है । दुनिया 
जेसी है वेसी ही रहे. चरम सत्य का जो बहुमुखी रूप है बह भी 

ज्यों का त्यों घरा रहे किन्तु सच्चा निबन्ध-लेखक अपनी आँखों 
से दुनिया को जिस रुप में देखता है, सत्य के अनन्तसुखी देव के 
जितने मुख उसने देखे हैं, उनका वह उद्घाटन करता चलता है । 
. बस्तुतः देखा जाय तो वह दुनिया का उतना दशेन नहीं कराता 
जितना अपनी ही मूर्ति का दर्शन दुनिया को कराता है। मानटेन 
के नित्रन्धों में आत्म-कथा, चिन्तन और नेतिकता के तत्व एक 
साथ मिलते हैं। मानटेन को बहुत अंशों में सिसरो (006४७०) 
से प्र रणा मि्ी होगी जिसने अमूत विषयों का संभाषण-पद्धति 
पर चित्रण किया है और वह भी बड़ी स्वछुन्द्ता और बेचित्र्य 
के साथ । सिसरो से भी पहले प्लेटो ने जो अपने संवाद लिखे 
थे उनमें उपन्यास और निबन्ध दोनों के बीज मित्र जाते हैं। 
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प्लेटो के संवादों में दार्शनिक की शुध्कता नहीं है, उनमें साहिस्य॑- 
कार की प्राख़मयी सजीवता के दर्शन सत्र हो सकते हैं। मान- 
टेन के निबन्धों में जो आकर्षण है उसका कारण है उसके व्यक्ति- 
त्व की मनोरंजकता, उसका आवेश, उसका सूद्धम निरीक्षण तथा 
तत्काल्लीन मनुष्यों और उनके रीति-रिबाजों से उसका सजीब 
परिचय | जिस बस्तु में उसकी रुचि है, उसी का वह बड़े 
उत्साह के साथ बणन करता है--इस बात की उसे तनिक भी 
चिन्ता नहीं है कि दूसरे ल्लोग इस बिपय में क्या कहेंगे, विषय के 
सम्बन्ध में अपनी रुचि का होना दी वह लेखनी उठाने के लिए 
पर्याप्त समझता है । कोई भी वस्तु जो विचित्र अथवा सुन्दर हो, 
ओत्सुक्यमयी अथवा जिज्ञासा उत्मन्न करने वाली हो, रुचिकर 
अथवा आनन्द प्रदान करने वांली हो, वह अच्छे निबन्ध का 

विषय बन सकती है यदि वह लेखक के व्यक्तित्व से अनुप्राशित 
ह्दी। 








इस दंष्टि से देखा जाय तो गीति-काव्य और निबन्ध सें 
बहुत कुछ समानताएँ सहज ही मित्र सकती हैं । आत्मामि- 
व्यंजन जहां गीति-काव्य का प्रमुख गुण हे, वहां निबन्ध का 
भी । किन्तु निबन्धकार को गीति-लेखक की तरह पद्म का कोई 
बन्धन सान कर नहीं चलना पड़ता, यद्यपि हिन्दी साहित्य में 
इस प्रकार के स्वच्छन्द छुन्द लिखे गये और अब भा लिखे जा 
रहे हैं जो कंबल लय के आधार पर चतते हैं, जिनमें मात्राओं 
का बंधन नहीं | हास्य के लिए भी जो स्थान निश्नन्ध में हे बढ़ 
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जीवन की साथकता समभते है; इसके विपरीत ऐसे मनुष्यों की 
भी कमी नहीं जिनके जीवन का पथ बुद्धि द्वारा निर्दिष्ट होता है 
और जो पुराणपंथी मनोबृत्ति को ही आमूल नष्ट कर डालना 
चाहते है। कुछ मनुष्य लहरी होते हैं तो कुछ संगत स्वभाव 
वाले । जीवन की असंगतियों और विषमताओं से रुष्ट होकर 
एकान्तवास कर लेना निबन्ध-लेखक का काम नहीं--इन विपम- 
ताओं को बह हेय दृष्टि से नहीं देखता, वह इनकों समझने को 
कोशिश करता है, इनमें बड़ी दिलचस्पी दिखल्लाता है और 
कभी कभी इस प्रकार के चुभते हुए व्यंग्यों का प्रयोग करता है 
जो निशाने पर ठीक बेठते हैं । निबन्धकार को उपदेशक का बाला 
तो कभी धारण नहीं करना चाहिए | व्यंग्य और हास्य कभी कभी 
वह काम कर दिखाते हैं जो बड़े बड़े उपदेशों से नहीं हो पाता । 
हिन्दी साहित्य में अभी उच्च श्रेणी के हास्यात्मक और व्यंग्यात्मक 
निबन्धों का अभाव है | हिन्दी लेखकों का ध्यान इस ओर जाना 
चाहिए। छायावबादी कवियों ने जिस प्रकार अपनी रचनाओं 
में पल्तायनवादी मनोवृत्ति का प्ररिचय दिया, निबन्ध-लेखक जैसा 
कभी नहीं करता । उसका उद्देश्य ता जीवन-संघष से मुकाबला 
करना है, वास्तविक कठोर परिस्थितियों से पत्लायन नहीं | 
पलायन करने पर तो वह सांसारिक अनुभवों का इतना सजीव 
तथा मन्तोरंजक वर्णुन कभी नहीं कर सकेगा । 


पहले यह समझा जाता था कि लेखक को निबन्ध में अपना 
क्तत्व प्रद्शित नहीं करना चाहिए। यही कारण हैं कि निबंध 
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में उत्तम पुरुष संबनास का प्रयोग भी वर्जित कर दिया गया। 
हास्य को भी तब कोई विशेष महत्व प्राप्त न था | किन्तु इस 
प्रकार की स्थिति बहुत समय तक न रही। स्वांभाबिकंता 
से अपने भावों को प्रकट कर देना ही, जिसमें दपण के प्रतिबिस्ब 
की तरह लेखक का व्यक्तित्व झलक उठे, सच्चे निबन्ध का लक्षण 
समझ गंया | जिस निबन्ध में वस्य-विषय तो हो किन्तु व्यक्ति 
नदारद हो वह सच्चे अथ में निबन्ध ही नहीं। सच्चा निबन्ध- 
लेखक वर्य-विषय का उतना प्रस्फुटन नहीं करता जितना वह 
अपने व्यक्तित्व को प्रस्फुटित करता है। कभी कभी विषय भी 
रुचिकर हो सकता है किन्तु निबन्ध में सच्ची दिलचस्पी इसी 
कारण पैदा होती है कि कहने वाला एक व्यक्ति है। लेखक का 
व्यक्तित्व जितना ही आकर्षक होगा,.उतना ही वह हमें अधिका- 
घिक प्रभावित करेगा । यदि दो लेख एक ही ढंग से किसी विषय 
का वर्णन करें तो इसका मतलब तो यह हुआ कि उस विषय ने ही - 
लेखकों पर अपना अधिकार जमा लिया है, लेखकों का उस पर 
कोई अधिकार नहीं । मांनटेन जैसा निबन्ध-लेखक वरस्य-विषय 
के साथ स्वच्छन्द्‌ विंहांर करता है । उसको पुस्तक का जो स्पर्श 
करता है, वह बस्तुतः मानटेन के व्यक्तित्व का ही स्पश करता 
है। इस प्रंकार का निबन्ध-लेखंक उन असंख्य छोटी-छोटी 
वस्तुओं में भी ऐसे ऐसे तत्व द्वँढ निकालता है जिनकी पाठकों 
ने स्वप्न में भी कल्पना न की होगी । उसके विवेचन से स्पष्ट हो 


जाता है कि सृष्टि की कीई भी वस्तु तुच्छ वे नगेण्य नहीं है।. 
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लेखक के व्यक्तित्व से स्पन्द्ित होकर बह महत्त्वपूर्ण हो उठती 
है | आकषण की वस्तु वंस्तव में विषय नहीं, लेखक का व्यक्तित्व 
ही आकर्षित करने वाला होता है। चाक के टुकड़े से लेकर पर- 
मात्मा तक -कोई भी वस्तु निबन्ध का विषंय बन सकती है 
निबन्ध के लिए विषयों की सीमां-निधोरण करना संभव नहीं । 
किन्तु विषय चाहे केसा भी हो, अ्रच्छे निबन्ध के लिए आवश्यक 
है कि लेखक जीवन का सूक्ष्म निरीक्षण करने वाला हो | 

निबन्ध-लेखक की एक प्रमुख विशेषता की ओर ध्यान 
आकर्षित करना आवश्यक जान पड़ता है | उसे जीवन के किसी 
व्यापार में बहुत अधिक आसक्ति नहीं दिखलानी चाहिए । 
यदि वह घर्स और राजनीति का वर्णन इस प्रकार करता हैं कि 
एक के प्रति उसका पक्षुपात और दूसरे के प्रति उसका विरोध 
स्पष्टतः लक्षित हो जाता है तो वह अपने कर्तव्य का भत्नी भाँति 
पालन नहीं करता । पाप और पुण्य का भी यदि वह चित्रण 
करे तब भी उसे केवल्न एक पक्ष का सहालुभूतिपूर्ण चित्रण न 
करना चाहिए । दुनिया में कौन ऐसा है जिसमें विशुद्ध मत्नाइ 
के दशन होते हैं और कौन ऐसा है जिसमें केबल बुराई ही 
बुराई है ? सहनशीलता और सहानुभूति निबन्ध-लेखक के 
दो अनिवाय गुण हैं। वह जीवन के उददृश्य ओर लक्ष्य का 
विवेचन नहीं करता, वह तो जीवन के विभिन्न रृश्या को उप- 
स्थित करता है| इसका अथ यह नहीं कि निबन्ध से जीवन के 
उद्देश्य के संबन्ध में कोई निर्देश नहीं सिलता किन्तु इस संबन्ध 
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में जो भी संकेत मिलते हैं वे सब परोक्ष संकेत होते हैं । 
सच्चे निबन्ध के पढ़ने में एक प्रकार के काव्य का आनन्द 
मिलता है | जो छन्द्‌ में लिख दिया गया उसे ही काव्य की 
संज्ञा नहीं दी जा सकती। गद्य में भी सुन्दर काव्य की सृष्टि हो 
सकती है। संस्कृत साहित्य में बाण भट्ट को कादम्बरी यद्यपि गद्य _ 
में लिखी गई है किन्तु फिर भी संस्क्रत समीक्षाचार्यों ने उसे कान्य 
कहा है । सरदार पूर्णसिंह ने हिन्दी में जो निबन्ध लिखे हैं 
वे किस कवि की कृतियों से कम महत्वपूर्ण हैं ? कॉलरिज 
ने कहा था कि काव्य और गद्य परस्पर प्रतिकूल शब्द 
नहीं है, काव्य का प्रतिकूल शब्द है विज्ञान । गद्य का 
प्रतिकूल शब्द काव्य नहीं है किन्तु गद्य और पद्म पर- 
स्पर प्रतिकूल शब्द हैं। काव्य के अध्ययन से भाव जाग्रत होते 
हैं किन्तु विज्ञान सत्य का तटस्थ दृष्टि से वर्णन करता है । यदि 
वेज्ञानिक किसी वस्तु का वर्णन करता है तो हम उस वस्तु के 
विषय में तो बहुत कुछ जान जाते हैं, बेज्ञानिक के विषय में. 
कुछ नहीं जान पाते किन्तु यदि एक कवि किसी वस्तु के विषय 
में लिखता है तो हम उस वस्तु के विषय में चाहे उतना न जान 
पायें, कवि के विषय में बहुत कुछ जान जाते हैं | एक का वर्णान 
यदि वस्त॒गत है तो दूसरे का व्यक्तिगत । निबन्ध भी वस्त॒तः 
काव्य की श्रेणी में ही परिगणित किया जा सकता है | 
किसी भी प्रकार के नियम को मानकर चलना निबन्ध-लेखक 


की प्रकृति के प्रतिकूल है किन्तु इसका यह अथथ नहीं कि इस 
प्रकार के लेखक की कृति कोई छिन्न-भिन्न निरथक वस्तु होती 
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है| मानटेन अपने निबन्धों में विषयान्तर करता-सा जान पड़ता 
है किन्तु अन्त में वह सूत्र को इस अकार घुमाता है कि विषयान्तर 
नहीं रह जाता, उसमें भी एक प्रकार की कल्लात्मक संपूर्णता 
आ जाती हे । मानटेन के ढंग के सच्चे निबन्ध तभी लिखे जा 
सकते हैं. जब ज्लखक का व्यक्तित्व आकर्षक हो, उसका हृदय 
संवेदनशील हो, सूच्तम निरीक्षण की उसमें असाधारण शक्ति हो, 
जीवन को विशद अनुभूति हो और मनुष्यों तथा समाज के 
रीति-रिवाजों से उसका सजीव परिचय हो | 


